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پہلا باب 
جہالیاتِ اقبال کی تشکیل 


میاںٴ چد شریف 
مترجمه 
حباد رضری 


اس مضموت کا مقصد یه نہیں کم اقبال ى شاعری کا ایک جائزہ 
بک کكاخات ؛ یه ایک ادبی مسثله ےھ اور کوئی قاضزر ادبیات ھی 
اس سے موزوں طور پر بحث کر سکتا ھے ء اس لیے میں یہاں اقبال کی 
شاعری کی عیئت ومافيهہ کے یارے میں کوئی سوال نہ آٹھاؤں گا اور نە 
جاک ک1۸ میے عقاب مع ک انی راع اطہار 
کروں گا ءسواۓ اس صورت کے کہ مبرا موضوع ان سے کسی قسم 
کی بجحث کا طالب ھو۔ 

مفکروں کے نظریبة جالیات پر کچھ لکھتے وقت ہمیں صرف دو 
سوالوں سے غرض ہوتی حےہ: پہلے تو یەکہ زیر بحث مفکر کا تظریہۂ حسن 
کیا ہے اور دوسرے ىیە کہ عمومی حیثیت ہے اس کا نظریۂ فن 


کیا سے ؟ اس لے جمالیات اقبال کی تشکیل پر حث کمرتۓ ہہوۓ ء مجھے 
انھیں دو مسائل سے سروکار ےہ ؛ پہلے میں اقبال کے نظریة حسن سے حث 
کرون گا اور بعد ازاں ان کے نظریة فن کا ذ کر چھیڑوں کا ۔ 


اتبال کا نظریۓے شغمریں 


اقبال بلاشیة ایک طباع انسان تھے اور انْ کا شر دنیا کے عظم 
ترین شعراء میں ہوتا عے لیکن اس کا مطلب یه نہیں کھ اقبال ۓ اس 
ماحول سے کجھ حاصل نہیں کیا جس میں وہ بروان چڑھے ۔ طباع انسان 
کو ایک اچھے بیچ نے تشییہ دینا چاہیے جسے اپنی نشو و ئا کے لے 
اس می اور بھی کا عتاج ھونا پڑتا عہ جس سے وہ تر و تازگٴ حیات اخذ 
کرتاھے ؛ آسان ہے باتیںکرۓے ہوۓ درخت کی جڑیں بھی اک نٹھےمنے 
بیچ کی طرح "سی زمین میں ھویق ھیں جہاں ے وہ پھوٹتا ے ۔ ھر مفکڑ 
کی مائند ء اقبال بھی اینے زساۓ کی پیداوار تھے اور ان ک شیع خیال 
بھی متقدمین کے چراغ فکر کی سرهون مت تھی ؛ ان کے ہاں مشرق و 
مغرب کہ فلسقے اور فن کے دھارے آ کرمل جاےۓ یں لیکن اس ہے 
يہ سراد نہیں کہ انھوں ۓ متقدمین کے فکر کو جس حالت میں حاصل 
کیا تھا اُسی شکل میں چھوڑ دیا ۔ متقدمین کے سرمایۂ فکر و دائش ۓ 
ان کے اپنے سلسله خیال کی بنیادیکڑی کی حیثیت اختیارکر ‏ ی ؛ دوسرے 
عظمم مفکرین کی مائند اقبال کے هاں بھی فکر ماضی ان کی طباع شخصیت 
کے رنگ میں رنکا گیا ۔ 

دوسرے لوگوں ق طرح فن کار یق شخصیت بھی ایک ا.- 
معاشرے سے اٹھری ھے جہاں ماضی کا سارا ورئہ جع ھوتا ے اور اس پر 
اسی معاشرے کی چھاپ ہوتی ے ۔ اسکا نتیجه یه ے که جب یه شخصیتء 


اس کے غن کا روپ دھار لیتی ےہ تو ٢س‏ میں بھی اس معاشرے کا عکی 
نظر آتا ےے ۶ اگر معاشرہ امن اور خوش حا ی کے دور میں اپنی ڈھنی ء 
اخلاق اور عمرانی کاوشوں پر مطمثن عو ء اس کے عقائد راسخ ھوں ء اس 
کے سامئے معین نصب العین ھوں ء اس کی تہذیب و ششائستگی کے ضابطے 
واضح عوں تو اس معاشرے میں پروان چڑھنےوالےق نکار لازماً اپنی شخصیت 
کے صوری پہلوؤں کو زیادہ نشو و تما دیتے عیں جس کے لیے انھیں مافیه 
کی جانب متوجه ھویۓۓ کاموققع نسبتاً کم ملتاے اور جچوتکہ ان کی 
زندگیوں کے صوری پہلو ان کی شخصیت پر حاوی ہوۓ ھیں ان کا فن 
کلاسیکی هو جاتا لے ۔ یہ فن کار ماض یکو دیکھتے هیں ء ان کی نگاھیں 
متوازن ء مستقلء معیاری ء مثالی اور عام طور پر جانی پہجائی روایات و اقدار 
پر پڑق ہیں اور وہ اٹھی بڑے اعتاد اور احقرام ہے دیکھتے یں اور 
یہی انداز نظر ان کے قالب قن میں ڈھل جاتاے ۔ 


لیکن کچھ عرصے کے بعد معاشرہ جمود کا شکار ہو جاتا ےہ ء اس 
کا ایقان رسوم و تعصبات کا روپ دھار لیتا ہے اور اس کے اصول 
زجیریں بن جاے ھیں ؛ ازک اور حرک عمرانی توازن سنگ بستهہ هو جاتا 
سے ء روح پیکر میں بدل جاتی صے اور پیکر انتزاع کا لبادہ اوڑھ لیتا 
حے ؛ زندی ساکن هو جاق ہے اورفن کھوکھلاء پیش پا افتادہ اور 
میکاتی بن جاتا ےہ جس میں ٹکرار کے سوا کچھ نہیں ملتا ۔ 


مگر یه حالت زیادہ عرصے تک برقرار نہیں رھتی ء زندگ میں خزاں 
بھی آقی ہے اور بہار بھی - جمود زدہ معاشرے ھی ہے روح انقلاب مود 
حاصل کرق ہے اور تاریحٴ ایک نۓ باب کا آغازکر دیتی ہے ؛ بتان سنگیں 
ہاش پاش ہو جاۓ ہیں ء رسم و رواج کے پرزے آڑ جاۓ یں ء شاخ 
حیات ہے خیالات و جذبات کی تازہ کونہلیں پھوٹتی هیں ؛ صورت مردہ 
کا طلسم ٹوٹ جاتا ےہ اور روح تازہ بیدار ہو جاتی ہے ء برای 


اصول وقواعد کو بالاۓ طاق رکھ دیا جاتاے اور آزاد یکا احساس هر شے 
میں جاری و ساری نظر آۓ لگتا عے ء زندگی میں ماعمی اور جد و جہد 
کا دور دورہ ھوتا ھے اور عمرانی توازن متزلزل هو کے رہ جاتا عہ ء نئے 
سے نئے کام کا بیڑا آٹھایا جاتا ھے ء ان میں بعض کے نصیب میں کامیابی 
عوق ےہ بعض کی تقدیر میں ا کامی ۔ فنکارء ایک انسان کےمقابلے میں 
زیات چساس عوے کی ہہت سے اس روح تازہکا پہلا مظہر بنتا ےے ؛ 
اس کی فطرت کا صورق پہلو وسمی اور رواجی باتوں کو ترک کر دیتا 
عے ء جبلی اور فطری چیزوں کو اپناتا ھے ء اس کی شخصیت کے معنوی 
پہلو سے جو تشویقات و جذبات کا خزائہ هوتا ے ء شدید جذباق مزاج ء 
فطری ادراک ء ایک رومانی اھتزاز ‏ تسبتاً زیادہ لطیف و دقیق لیکن 
سبہم خیالات ء سرکش و ے لکام خوابیں ء نئے نئے نصب العین ء نی نئی 
صورتیں اور جدید انداز ھاۓ نظر ابھرے میں اور وہ رومائی تخلقا ت کو 
معرض وجود میں لاتا ے ۔ 


مفلوں کے عہدردرخشاں میں مارا ادب کلاسیی تھا ء تیرھویں 
صدی کے اواخر ہے مسلانوں کہ فکر پر آہستہ آہسته سریت و تصوف 
کا رنگ چڑھنا شروع ہڑؤا ۔ تصوف کے بٹیادی اصول افلاطوئی افکار کی 
اس شکل پر مبنی تھے جو پلوطینس ( ٭دد ۶1٥‏ ) اور مسلان مفکرین مثاة 
ابن سینا ء این عربی اور الجیلی وغیرہ کے ہاں ملتّی نے ۔ افلاطون 
خدا کو خیر اورحس نکا ھم معئی قرار دیتا ےۓ ؟ سمہوڑزع ( سائدہحچدرڈ ) 
اور فیدر یوس ( :صاع عطا7 ) میںاسی ۓ حسن کو خیر پر ترجیع دی 
عےء خداوند عالم کے حسن قد کہ نظارے کی خواعش کا بیدار هونا 
ھی اس تحریک کا باعث بن جاتا ھے جسے کام دیو یا عشق کہتے ہیںء 
کام دیو ھی دل انسان میں تمناؤں کو بیدار کرتا ھے ء جوش و خروشض 
کو جنم دیتا ے ء شیاب کو جرأت رندانه ے ھمکنار کرتا ہے اور 


شاعر رنگیں نوا کے نغموں میں بستا ے یت نی 
مگر ان سب کی اصل وھی حسن مطلق ہے ؟ حسن منفرد قابلر تغیظ 

فا پذیر ھوتا عّ لیکن اُلوھی حسن ابندی ےڈ ؛ اس دھ٭. 
حسین شے (یدی ے کیونکہ وہ ُلوھی حسن میں شریک هوق ے 
یا یە که آلومی حسن اس ھے میں ظہور یڈیر هوتا ے ۔ فطرت 
حسین ےہ اس لے که وه اس حسن قدیم و واحد میں شریک مھ ؛ 
ع تی ےک نظارہ ھمیں حسن ازل کی باد دلاتاااعے اور ہی بنا 
ہے ا پُراسرارعظ ٠‏ جڈے اور خوشی کی جو کسی حسین شے کو دیکھ 
کر ھمیں حاصل ھوق ہے ۔ حسن ازل ان لوگوں پر اک حیرت فزا جلوہ 
کی سائتد ظاہر ھوتا ے ہجو اے محبوب رکھتے میں اور جن میں تابٔ 
نظارہ عوق حے جو اس کی معرفت سے ھ مکنار ھوے ہیں اور آخر دم تک 
اس کا کلم پڑھتے ھیں۔ 


پلوطینس (ئ850ہ۶1) حسنٴلومی اور طلبر ٭عائ کے اس نظرے 
کو قبول کرتا ھے جس کا بیان سمموزیم (صنائدہ89:05) اور فیدریوس 
(٥ءةءدطط)‏ میں ملتا ہے ء وه ایک نۓ انداز سے اس زین عشق کا 
ذکر کرتا ے جس پر سے گزرنا عاشق کے لیے لازم ہے تاکہ وہ ارضی 
حسن کے جلووں سے ماوراہ الوھی حسن کی اک جھلک دیکھ پاۓ ۔ 
٦‏ رم ھارت د ات انی عے بد کے 
روح کا حسن یہ سے کھ وہ خدا کا ممونه بن جاۓ جو اعلیل ترین 
حسن سے ۔ یہ عشق متمنی و ملتہب ھی کی خصوصیت ہے کہ وہ کسی 
میں اس حسن اعلول کے عرفان ی وجدانی قوت پیدا کر دے ؛وە روح 
جو اس کے بارے میں تقکرٍ کرتیق ھوء اسے صرف جانتی ےہ لیکن جو 
روح اس کے عشق میں سبتلا ھواس ے ھمکنار ہو جاق سے ۔ روح کا 
وہ تجربە جو اے وصل خداوندی میں حاصل هھوتا ے ء اتنا فوری ھوتاے 


کە بیان میں نہیں آسکتا ء اس کے بعد ایک تاقابل بیان کگشخف هوتا 
سے جو روحانی مسرت ہے ھمکنار کر دیتا عےہ ۔ یہ حسن اعلول ان 
لوگوں کو بھی حسین بتا دیتا ے جن کے دل میں اس کا عشق اور اس 
کی ے پناہ طلب موجود ھوق ھے ۔ 


این سینا کے نزدیک کائنات کی ہر شے ناقص حے اور حصول کال 
کے لیے کوشان ے ؛: طلب کال یا سعی حصول کمال میں نشو و نما کا 
راز مضمر ے اور اے عشق کہا جاتا ھے ۔ وہ منزل کال جو عر شے 
کے پیش نظر ہو ےہ ء حسن سے ء ما مکائنات جذب عشق کی بنا پر حمن 
اعلول کی جانب کھنچی جا رھی ے جو کاسل ترین بھی ھے اور خوب 
ترین بھی ۔ جس طرح مقناطیس لوے کو اپنی جانب کھینچتا ھے اسی 
طرح خدا تمام اشیاء عالم کو اپنی جانب جذنب کرتا ے ء حسن ازل 
عمرشے کی اصل ؛ اس کی روح اور عین عے اور ہمام اشیاء کی حرکات 
کا باعث ے ؛ اشیاہء مادی میں قوت ؛ ثباقات کی لشو و ا ء حیوانوں کی 
جبلتیں اور انسان کا ارادہ اسی کی کرشمہ کاریاں ھیں۔ 


متصوفین اسلام ۓے ان وفلاطوی افکار کو اور ترق دی ء ان میں 
سے بعض ۓے این عربی کی طرح اٹھیں وحدۃالوجود کا لبادہ اڑھا دیاء 
بھی نظریڈ حسن وعشق مشرق کی کلاسیکی شاعری میں روابتی حیثیت 


اختیار کر گیا ۔ 


مغليه دور حکومت کے آخری دنوں میں معاشرہ زوال پڈذیر و متحجر 
عو کا تھاء اس زماۓ کے ادب پر صورت پرستی ء جنس پرستی ء تکرارء 
نشه آوری اور غم و حزن چھاۓٔ عوۓ تھے ۔ ہر چند کہ اس دور میں 
تخلیق هوۓ والا ادب اشاروں اشاروں میں غم زان کی عکاسی کرۓ 
سے قاصر نہیں رھا لیکن عمومی حیثیت سے ہمام تر رسمی اور مصنوعی تھا 


جس میں نثر مرمع اورغزل کی افراط نظر آنی ھے ۔ 


جن دنوں اقبال اپنی تعلیم مکمل کر رے تھے ٤‏ مارے یہاں رومانی 
حریک کا آغاز ہو چکا تھا ٤‏ غالب ء سرسید ء شبلی ؛ حا ی ء چراغ علی 
وغیرہ اس تحریک کی روح و رواں تھے ء انھوں ۓ زندگ اور ادب ۓے 
رمی طور طریقوںن کے خلاف علم بغاوت بلند کیا اور اس طرح رشش 
کی کہ مندوستان کے مسلم معاشرے کے تن بح بست ہکوگرما دیں ۔ جب 
کوئی معاشرہ اپنے دور اصطاط ہے ابھرنا شروع ھوتا ے ؛ اس وقت پراۓ 
پانوں میں نئی شراب بھری جاق ھے اور نئے معانی پراے سانچوں میں 
ڈھالے جاۓ ھیں اور کلاسیکیت اور روسمانیت کا امتزاج شروع هو جاتا 
سے یہاں تک کہ رومانیت اپنے شباب پر پھنچ جاق ے ۔ سرسید اور ان 
کے رفقاء اردو ادب میں جو تبدیلیاں پیدا کر رےے تھے ء وہ سر تا سر 
کلاسیکی نظریءۂ حسن وعشق کی حدود ھی میں تھیں گویا شراب نئی 
تھی لیکن ہیاۓ قدیم ۔ 


مندوستانی مسلانوں میں رومانیت کے آغاز ہے قرباً ایک صدی 
پیشتر مغرب میں فنون لطیفه اور جمالیاتی نظریات اس تحریک ے آشنا ہو 
چکے تھے ء اٹھارویں صدی کے اواخر ہے انیسویں صدی کے وسط تک 
اس کے اثرات عمه گبر هو چکے تھے ۔ فرائس میں رومانت کے علم بردار 
روسو ( تو٭وە ہ1 ) ؛ شاتو ہری اں ( وم813 سدعاھٹتا ) : ھیوگرو 
( ٥و‏ ںا ) اور لسارتیں ( مصناحدتدم1) تھے ء جرمنی میں گوئٹے 
(ءط:ەەت) 2ل( عەالنک5) : نووالس لہ ہ3( ) ہ عرڈر (ةء11) اور 
شلیگل (لفعەانط8) اس کے پشت پناہ تھے ء انگلستان میں رومانیت کے 
داعیوں میں بلیک ء ساٹ ٠‏ ورڈزورتھ ء براؤنشنگ ء شیلے ء کیٹس ء 
رسکن اور ہائرن شار ھوۓ ہیں ۔ مغری رومانیت ےۓے فوقیت عقل ء جاہر 


اداروں کے استبداد ہ پر تصنع عیلت ‏ قوانین اور طریقوں ء محلسی اور 
مذھبی رواجوں ء جامد خیالات ء انداز نظر اور روایات کے خلاف اعلان 
بغاوت کیا تھا ء اس تحریک ًۓ عقل کا جانشین ایسے وجدان اور تخیل 
کو قرار دیا جو جذیات ے لو هوں اور نئۓے تصورات ء نے ساغپہوں ؛ 
اظہار میں خلوص اور جذبات ى آمیزش ء فطرت ے والہانہ لگاؤ اور 
حسن کے لطیف احساص کی قدر و منزلت بڑھائی ۔ اس لے یه بات باعث 
تعجب نہیں هونا چاعے کہ ان دوگوں کے لیے ونلاتوٹیت اور غبر 
زبائوں کے خیالات اور اصناف ادب می بڑی کشش تھی ؟ فارسمی اور 
سنسکرت ادب کے قراجم کے گۓ اور حافظ اور عمر خیام جیسے شعراہء 
جو عارے نزدی ککلاسیکیت کے علمبردار تھے مغری رومائیت کے۔چہیۓے 
بن گۓ ء ہم خوب جانتے هیں‌کە شلیگل اور کوئۓے کے لیے غزل میںکس 
قدر جاذبیت تھی ۔ برطانوی رومانیت پرستوں پر نوقلاطونی اثرات زیادہ 
گہرے ہیں ؟ تمام نوفلاطوئیوں کی مائند ان کے هاں بھی بات تحسین فطرت 
ہے شروع ہوتی ے اور وجود مطلق تک جا پہنچتی سے ء ان ی طرح 
انھوں ۓ بھی تخیل کو عقل و دانش کا گہوارہ قرار دیا اور وجدان 
کو علم حقیقی کا منبع گردائا ء شاعری ان کے نزدیک پیغمبری تھی اور 
شاعر عاتف اور اس طرح ہمیں پتا چلتا ہے کہ ہارے کلاسیکی ادب 
کے وفلاطونی عناصر ؛ برطانوی رومانیت میں بھی ملتے هیں ء مشرق کی 
شراب ہن سال مغرب کے لیے مۓے تو تھی ۔ 


انگلستان سے ممارے سیاسی تعلقات کی بنا پر اور میکالے کے ژماۓ 
میں انگریزی کے ذریعے تعلم بن جاۓ کی وجه ے یه بات قدرق تھی 
کهھ سب سے پہلے برطانوی رومانیت ھی مارے ادب ہر اثر انداز ھوق ۔ 
اقبال کے زائه تعلیم میں ء پنجاپ یوئیورسٹی اور دوسری یوئیورسٹیوں کے 
نصاب عاے تعلم کی زینت یہی انگریزی رومانیت تھی جس کا نتیجه یه 


برآمد ھؤا کە سارے ملک میں رومائیت کی اک لہر ١وڑ‏ گئی ۔ رومائیت 
کی فطری شاعری اور وقلاطوی جمالیاقی نظریوں ۓ جو اردو اور فارسی 
شاعری میں روایتی حیثیت اختیار کر چکے تھے ہ اقبال پر بڑا گہرا اثر 
ڈالا اور مابعدالطبیعیات میں افلاطون کی مذمت کرۓ والا نظریهۂ حسن 
میں اس کا معتقد هو کیا ۔ 


اگر تذیر ء یلدرم ہ نذیر احمدء اسمعیل ء اعحاز ء؛ حیدرعلیء 
نظم طبائی ‏ عادی ء سرور ء جکبست اور مخزن کروپ کے دوسرے لوکوں 
کی ماذند اقبال مناظر فطرت کے مداح نظر آے ہیں تو اس کی وجہ یه 
کہ وہ فطرت کی تحسین کے قائل ہیں اور اس ے بڑھ کر یه کھ 
انھیں هر منظر قطرت میں ؛ اسی حسن ازل کی جھلک نظر آق ے ؟ 
حسن ازل ھے پیسدا تاروں کی دلیری میں 
جس طرح عکس گل ہو شنم ک آرسی میں 


حسن ازل کی پیدا ہر چیز میں جھلک ہے 
انساں میں وہ سخن ےہ غنچہ ہیں وہ جٹک ہے 


یه جائد آساں کا مشاعر کا دل سے کویا 
واں چاندنی ے ج وکجھ یاں درد کی کسک ےۓے 


انداز گفتگو ے دھو کے دے ھی ورئه 
نغمہ ہے بوۓ بلیل ہ بو پھول کی جہک ےھ 


کثرت میں ہو گیا ےہ وحدت کا راز خفی 
جگنو میں جو چک ےوہ پھول میں سہک ے 


ایک اور مقام پر لکھتے ھیں : 


"+۰٠۰" 77۶ 

وھی ناڑ آفریں ے جلوہ پیرا نازینوں میں 
مگر اقبال ۓ اس نوفلاطونیت کا اظہار اتنے خوبصورت طریتے پر کسی 
جگه نہیں کیا جس قدر اپنی نظم سلیمول میں : 


جس کی تنمود دیکھی چشم ستارہ ہیں میں 
خورشید میں قمر میں تاروں کی انجمن میں 


صوف ۓ ج سکو دل کے ظلمت کدے میں پایا 
شاعر ۓ جس کو دیکھا قدرت کے بائکپن میں 


جس کی ھک ہے پیدا جس کی سہک هویدا 
شبنم کے موتیوں میں پھولوں کے پرھن میں 


صحرا کو مے بسایا جس ۓ سکوٹ بن کر 
ہنکاسہ جس کے دم ہے کاشانہ چمن میں 


عرشے میں ہے تمایاں یوں تو جمال اس کا 


آنکھوں میں حے سلیمیل تیری کال اس کا 


مارے گرد و پیش میں حسن کا طوفان ے پایاں موجود ھے لیکن اس 
کے باوجود روح کو کسی خوب ہے خوب تر کی تلاش کی اقابل تسکین 
لگن عے: 


عفل قدرت ے اک دریاۓ ے پایان حسن 


آنکھ اگردیکھےتوعر قطرہ میں ے طوفان حسن 


حسن کوھستاں کی هیبتناک خاموٹی میں ۓے 
مہر کی ضوکستری شب کی عیہ پوٹی میں ے 
آسان صبح کی آثیئهہ پوئی میں ے یه 
شام کی ظلمت شفق کی گل فروئی میں ے یہ 
عظمت دیرینہ کے مٹتے ہوۓ آثار میں 
طفلک ناآشنا کی کوششی کفتار میں 
ساکنان صحن گلشن کی عم آوازی میں ے 
نٹھے نٹھے طائروں کی آشیاں سازی میں ۓے 


چشمة کہسار میں دریا کی آزادی میں حسن 
شہر میں صحرامیں ویراۓ میں‌آبادی میں ‌حسن 
اور اگلے دو اشعار میں تو اقبال نۓ افلاطون کے اس مابعدالطابیعیاق 
نظرے کو قالب اظہار بخشا ھے کہ قبل آفریٹش روح کو حسن قدیم کی 
حضوری نصیب تھی اور اس کی طلب حسن اسی گم کشتہ شے کے حصول 
کی کطاہراع وہ کہتے غیں : 
روح کو لیکن کسی گ'م گمشتہ شے کی ھے ہوس 


ورنہ اس صحرا میں کیوں نالاں ہے یہ مثل جرس 


حسن کے اس عام جلوے میں بھی یه بیتاب ےہ 

زندگیق اس کی مشال ساعئی ے آب ے 
کچھ عرصے کے بعد اقبال لۓے ' اسرار خودی ؟ کے دیباچتے اور اپنے 
لیکچروں میں متصوفین وحدة الوجود کی غلط مابعدالطییعیاتق نظریات کی 


بنا پر مدست کی لیکن حس دور پر اس وقت ھمعثٹ کر رے میں ء اس 
می افبال صرف نوللاطوق ھی نه تھے بلک وحدۃالوجود پر ک9 پنیں 
رکھتے تھے ۔ ممکں ھے حو اشعار میں ے ہہاں بطور حواله یش کے میں 
آں کی تمبم وحدۃالوحودی انداز ے نه ہو سکے لیکن کجھ اور اکمار 
آپسے بھی ہیں ح کا مطلب صرف لسی نظ نظر ے سجھ میں آ سکتا 
ے س9 

تارے میں اوہ قبمر می وہ حلوہ گڈ تحر میں وہ 

جتم نظارہ میں له نو سرسۂ لتیاز دے 

وھی اک چیز ھے لیکن نظر آں ے عرائے میں 

به شہریں بھی ے گوہا بیس:وں بھ یکوعکن بھی ے 
اقبال کو اس بات کا بورا شمور ے کہ وہ خطرلاک (لہ ۓ کر رے 
مس اور لسی لے انھوں ۓے ھی انی ایک صوفیانہ نظ کا حو 
وحدۃالوجودی مسلک کا اظہار کرٹی ہے ایام یوں کہا ے : 

شریعت كکہوں گریاں گبر ہو ذوق تم کی 

جھہا جاتا ھوں اپنے دل کا مطلب استمارے میں 

جورے بدار انسان میں وہ گہری ند موتا ھ 

شحر میں پھول میں حیوان میں پنھر میں شرارے میں 


اس مصرع میں یه وافلاطوق ‏ مقروصےہ سوجود ہے لٛھ آ۔سسن می 
عرک طلاب ومتق ے : 


حسن ہے عق کی فطرت کو ےے تمریک گال 


ان اشعار سی اسی نظرے کے متعلی ان سینا: کہ بیان کی جھلک متی 
ے: 

اے سزرع شب کے حوشہ چیہنو ! 

حبش ہے ے زندگی حہاں کی 

به٭ رسم قدم ے جہاں کیک 

سے دوڑتا تشہب زمانله 

کھا کھا کے طلب کا نازبانه 

اقضام ےے اس خرام گا حسن 

آھاز ےا عشق اتہا سی 
حسن ھر ثے میں جاری و عاری اور عر چبز پر حازی ے ہاں تک 
کھ وہ عشق بھی اس کی زد ے باعراتی موا حسن عی ے نحریک پاتا 
ے: 


گکھی اپٹا بھی نطارہ کیا ے تو ۓ اے میوں 
کھ لیلیٰ کی طرح تو حود تھی ھے مامل نشینوں میں 


مر شحص اس مات ے واقف ے کہ ان افعار کا موسوع نما ہی ہ ان 
می تارگی اس روما اندار ہے بیدا کی ہے آحس میں ان عبالات کو یں 
کیا گیا ے ہ اہک براے تصور کو اھسا رنگ ادا کیا ہے کھ اس کے 
تن مردہ میں جعت اور ارگ کی روح پہدا عو گئی ہے ۔ یه تصور جدید 
ہی کیونکہ اقبال ہے اے اپنے عاصی ے وزائتاً حاضل کیا ے مگر 
یہ منزل مقصود نہیں اس کے لیے عمیں ابھی بہت دور تک چلتا وگ ۔ 


اب تک اقبال کے جس نظریة حسن کا ذ کر وا اس کا تعلق اقبال 
کی شعری زندی کے پہلے دور ہے سے جو ۹.۸ :ء کے قریب خَتم هو کگیا۔ 
اضامی دی اک کات مھت و ہے 27ے 
موجهھ خیالات کو بغیر ردو قدح کے قبول کر لیتا مع مگر اس کے 
بعد اکثر ایسا وقفه بھی آیا کرتا ے جب انسان ارتیابیت اور شکوک 
میں گرفتار عو جاتا ے ۔ اقبال کے ہاں طائیت قلب کے اس دور کے بعد 
ایک ایسا وقفه آیا جس میں وہ اس حسن ازل و واحد کی ہستی کےبارے 
میں گرفتار شک ھوۓ ء انھوں ۓ بعض تہایت ھی نفیس اشعار میں اس 
شک کا اظہار کیا ھے ؟ مثال کے طور یہ سوال عی لیجیے جو انھوں ۓ 
اپنی نظم ۶ جلوۂ حسن “؟ میں اٹھایا ھے ۔ 
دو گے کا ع مل ےط بےچتات 
۳ مت 


ابدی بنتا سے یه عالم ثاتی جس ے 
ایک.۔افسائۂ رنگن ےہ جوائی جس ہے 


جو سکھاتا ےہ میں سر بگریباں هونا 
منتظز عالم حاضر سے گریزاں ھونا 


دور ہو جاتی سے ادراک کی خامی جس ہے 
عقل کرت ہے 'ناثرک غلامی اجس ہے 


آہ موجود بھی وہ حسن کہیں ہے کھ نہیں 
حاتم دھر میں یارب وہ نگین ےے کہ نہیں 


خود حسن بھی سوال خالق ھے ہے پوچھتا ےہ مگر ہے لن ترائیاں ھی 


خدا ے حسن ا اتی روز یه سوال کیا 
جہاں میں کیوں ئە جھے تو ےۓ لازوا ل کیا 


ملا جواب که تصویر خاله ع دتیا 

شب دراز عدم کا فسانه بے دننیا 

وی ےہ رنگ تغبر سے جب مود اس ی 

وھی حسیں عہ حقیقت زوال مے جس یق 

کہیں قریب تھا یه کفتگو قمر نۓ سنی 

قلک پبه عام عوق انجم سمحر ے سئی 

سحر ۓ تارے ہے سن کر مثائی تنم کو 

فلک کی بات بتا دی زمیں کے عرم کو 

ھر آۓ پھول کے آنسو پیسام شیم سے 

کلی کا تھا سا دل خون هو گیا غم سے 

من ہے روتا ہڑا موسم بہار گیا 

تاب "یو کی انا تھنا سوگوار گیا 
پیشٹر اس کے کہ میں اس مقام سے بڑھوں میں ایک غلط فمہمی کا 
االه کر دیتا چاھتا عوں جس کے پیدا ہوۓ کا اسان ےہ ۔ کہا جا سکتا 
سے کہ میں ۓ اقبال کے نظریةۂ حسن پر بحث کرے عوۓ اقیال پر 
مذھعب کے ائر کا ذکر نہیں کیا مگر اصل میں بات یوں نہیں ؟ اقبال 
بڑے بخته یقین مسلان تھے مگر بایں مه وہ فلسغی مسإان تھےء عرمسلژان 
کی طرح ان کا عقیدہ بھی تھا که ننائوے اساۓ اہی میں سے جو ختلف 


۳٠ 


صفات الوعی کو ظاھر کرے ھیں ء ایک نام جال بھی ھے ۔ اب مسلان 
فلاسفه ۓ هستیٴ باری تعالیی کی حقیقت کے بارے میں تفکر کیا ؟ جو 
فلاسفه ارسطو کے زیر اثر تھے انھوں ۓ خیال کیا کە حقیقت میں ذات 
خداوندی عقل ہے ء ایک دوسرے گروہ نۓ اسے خبر عض اور خیر کل 
کہا ء تیسرے گروە کا خیال تھا کہ خدا حسن ععحص ے ۔ نوفلاطوق 
صوفیاء اسی گروہ سے تعلق رکھتے هیں اور اقبال ابی ذھنی ارتقاء ے 
اولین دور میں انھیں کے زیر اثر تھے ؛ اگرچە حسن کو صفت الوھی قرار 
دینےکا تصور اقبال اور ان صوفیاء کے خیالات کی تشکیل میں لازماً کارفرما 
وکا ۔ جو کچھ میں ہۓ کہا ہے وہ یہ ہے کہ اقبال کا اور ان صوفیاہ 
کا نظريه بنیادی طور پر وقلاطوق ے ۔ 


اب ھم یه دیکھ چکے ہیں کہ اقبال نۓ ابتداء میں وقلاطوی 
روایات کی تقلید میں حسن کو قدیج بھی مانا اور انے هر قسم ی طلب ٤‏ 
حرکت اور عشق کی علت؟ولول اور علت فاعله بھی قرار دیا مگر بعد ازاں 
ان کے خیالات میں تغیر روما ھؤا ۔ انھیں کائنات میں حسن کی اھمیت 
کے بارے میں پہلے توشک ھؤا اور بعد ازاں قنوطیت ان کے ذھن کو 
حیط هو کئی ۔ یہیں سے اقبال کی ڈھنی ترق کا دوسرا دور شروع ھوتا ے 
جور .و وہ سے ۰ء و وہ تک برقرار رھا ۔ 


قیام یورپ اور ہسیائیه اور سسلىی کی سبر ےۓ اقبال کو مسلانوں کی 
عظمتگذ شته ے آھتا کرایا ۔ اور انھیں مسلانوں کے موجودہ مایوسںکن 
اور تاریک دور زوال کا بری طرح احساس دلایاء اس نۓ ان کے 
دل میں اک تمناۓ متھہب پیدا کی کەہ مسلانوں کے تن مردہ میں 
ازسرنو روح حیات پھوٹکی جاۓ ۔ بورپ نے واپسی کے فور بعد ]آنھوں ۓےّ 
اس منا کا اظہار اپٔی مشہور نظم میں کیا جس کا عنوان 'عبدالقادر ے 
تام ھے : 


۲۰ 


آٹھ کەہ ظلمت حوئی پیدا آفق خاور ہر 

بزم میں شعله ئوائی ے آجالا کر دیں 

ایک فریاد ہے مائند سہند اہی بساط 

اسی ہنکامہ ہے عفل تە و بالا گر دیں 

اھل عفل کو دکھا دیں اثر صیقل عشق 

سنگ امروز کو آثینۂ فردا گر دیں 

جلوۂ یوسف گمگشتهہ دکھا کر انْ کو 

تپش آمادہ ٹر اڑ خون زلیْهَا کر دیں 

رخت جاں بت کدۂ چیں ہے آٹھا لیں اپنا 

سب کو حو رخ سعدیل وسلیمول کر دیں 

دیکھ یرب میں هوا ذفاقۂ لیلولٰ ے کار 

قیس کو آوزو ۓ ٹو ہے شناسا' گر دیں 

بادہ دیرینه هو اور گرم هو ایسا کہ گداؤ 

جگر شیشەوپمانه و ٹا کر دیں 

گرم رکھتاتھاعمیں‌سردی مغرب میں جوداغ 

حم کر سنئه اے وقف ‏ اشا کر دیں 
اس شخص کے لیے جو مسلائوں کے تن دہ میں جان ڈالنا چاےےہ ء یه 
اس لازم تھا کە وہ تصوف ک ماوراثیت ی جکە ایک فلسفه پیش کرے 
جو قوت ء توانائی ء حرکت اور فوق الإنسایق مساعی ی تلقن کرے ۔ 


افراد اور اقوام ى زندی اور ان کے خیالات می تغیر روما کرۓ 


میں بعض تارخی عوامل بھی کارفرما عوے ہیں ۔ انھیں عوامل کا تقاضا 
تھا کە اقبال کے اذ ھن الات 0ز وگد۶االوجودیۓل‌کر پورڑکال ‏ باعزا کریں اور 
ان کے افکار کو ایک نئے سانھے میں ڈھالیں ۔ 


آنیسویں صدی کے تصف آخر میں رومانی تحریک نے ایک نیا رخ 
اختیار کر لیا تھا؟ ا:گلستان میں براؤننگ نۓ ایسی نظمیں لکھیں جو قوت 
ویر ےھ لکل ا اک کا 
میں دنیا کے جلیل القدر انسانوں کا تذکرہ تھا اور ان میں پیغمبر 
اسلام۔ بھی شامل تھے ۔ کار لائل کی کتاہیں ہیں اع دہہ1 ۶ :ء8 
دەمغداەبع8 طاحتءا عط٭ ہمنط:××ہ۷۷۔۶ ا 3صهە یہد ہ(ڑ 
اور فریڈرک ئ773 ء سب کی سب اسی بطل پرستی اور بہادرائه عزم کی 
توصیف کےجذے سے لکھی گئی تھیں ؟ اس قوت پر ستانه نقطۂ نظ رکو روحیبی 
ماعر علمالحیات لائڈ مارگن کی کتاب دہز؛ د7۷۱ ۱ ><٭ج<ہ مہ7 عط ٣‏ ۓ 
اوربھی تقویت پہنچائیء میکڈوگل کی ہوماەط زط لەنەه5 اور ءعمئلدہ 
جومامطل 7ہ ٤ہ‏ ۓ سمند شوق کو اک آور تازیانه لگایا ۔ یه دونو 
کتاہیں بالئرتیب ۹۰۸ ء اور . :و :ء میں شائع ھوئیں اور ان میں بطلی 
توانائ یکو روح حیات قرار دیا گیا تھا اور عزت ذات و احساس !نا کو انسانی 
شخصیت کی کنہ بتایا گیا تھاء ایچ جی ویلز ( 119ء۷٦‏ .6 .15 ) کا تقیل 
انسانوں کو اس بات پر ابھار رھا تھا کہ وہ تسخبر زمان و مکان میں 
منہمک عوں ء سائینسدان موجودہ دور کی طرح اسی کام میں مصروف تھے ۔ 
دوسرے ادیبوں میں برنارڈشا ( ٭چعطة 0 دہ ء٤‏ ظا ) قوت حیات کا بڑا 
قائل تھا ٤‏ قیصر ء نپولین ء عٹلر ء مسولینی اور سٹالن ی .تعریف اس بات 
کا ثبوت سے کم وہ روحیت اور بطلیت سے کس قدر گہری دلچسپی 
رگھتا تھا ۔ 


جرمنی میں ٤‏ روسانی فلسفی کانٹ ( دع ) اس سے پہلے ء اس بات 


رف 


کی طرف ٹوجه دلا ,چکا تھا کہ ارادے کی آزادی عاری توصیف جال ک 
تعیین میں کار فرما هوق ے ٤‏ شوہنہار ٥  (‏ دعطدء مہ اء8) ۓ اس بات 
پر زور دیا تھا کە ارادہ بھی تشکیل کالنات میں شامل کارے مگر 
کوئٹے اس سے کہہیں آگے پہنچ گیا تھا ۔ اس کے متعلق کہہا گیا ۓےکھ 
اس کے ہاں حقیقت حسن کی تلاشض ہۓ الوھی قوت عشق کا روپ دھار 
لیا تھا اور یه عشق وہ ے جو صورت عبوب کو هرآن نیا روپ دے کر 
اے ابدیت سے عمکنار کر دیتا حے ۔ گوئٹے کی مائند ء اقبال کے ہاں 
بھی حقیقت حسن کی تلاشن ۓ یہی صورت اختیار کر لی تھی ؛ کوئٹے یق 
طرح اقبال کے نزدیک بھی عشق صورت کو هر لحه نئے انداز میں پیش 
کر کے آے اہدی بنا دیتا ھے : 


هر نکارے کە مرا پیش نظر می آید 
۔- جھوت راد ازس 


اس کے بعد مارکس ۓ قلسق تاریخ کو جدلی قعالیت کے نظرے کے روپ 
میں پیش کیا ٤‏ اس نظرے کے مطابق تارج کی جدلى قوت هی انسان کا 
ذرائع پیداوار ے تعلق پیداکرتی ہے اور انسان کے لےمقاصد اس وقت تک 
کوئی معنی نہیں وکھتے جب تک ان کا کسی عمل سس تعلق ئە هو اور 
یه بھی که اس کا اصل فریضه دنیا کو جانا نہیں بلکه اے بدلتا ے ۔ 
اینگلز ۓ اس جدلی فعالیت کا دائرہ وسیع کر کے اسے تمام حقیقت پر 
عیط کر دیا ۔ 


جن دنوں اقبال جرمتی میں تھے ء نطشے ( ءط د8ء[ ) کا 
فلسنۂ ارادۂ قوت جرمٹوں کے ڈھنوں پر سوار تھا ؛ سثیفان جارج 8:105 ) 
( ٭جءہتة) ٭ رشادو اک ( ۷/5 ۱:ء:ء[) اور اوسوالڈ سپنگلر 
(اومەمڈ 0:14 ) نۓ نطشے کے سلک قوق الیشر کی تبلیغ کے 


کا م کو جاری رکھا ء ڈرائیش سہۓ اپنی ایک کتاب میں نامی عضویوں کی 
تمام فعلیت کو ایک قوت حیات کا قتیجه قرار دیا ۔ اسی زماۓ میں فرانس 
برگساں کے فلسفةۂ جوش حیات و حرکت و تغیں کے زیر ائر آ گیا ء 
آسٹریا میں فرائڈ (لات7) ۓ جنسی حبت کو مام فون لطیفه کا مئبع 
قرار دیا اور اڈلر (ء[۸۵) ۓ ایغو تواائی کو ارادۂ برتری ہے مشخص 
کر دیا ۔ 


مغرب کے متعدد ملکوں میں بیک وقت پھیلنے والے فلسفۂ قوت میں 
اقبال کو بڑی جاذیت نظر آئی ۔ اس فلسفغے کو انسان کامل کے تصور 
ہے بڑی عائلت تھی جس کا عارے ادب میں بڑا ذکر ملتا ےہ ؛ افلطون 
کے شاہ فلسفی کے تصو رکو الغزا ی ء ابن سینا ء ابن عربی ء رومی ہ الجیلی 
اور دوسرے مسلان فلْلفیوں ۓ بڑی وضاحت ہے پیش کیا ےے ء احادیث 
نبوی کے ماسوا ء مولاا رومی ی مشثنوی میں انسان کامل کا جس قدر 
تذکرہ ملتا ے اتنا ذکر اور کسی موضوع کا نہیں ؛ رومی بھی نطشے اور 
دیگر بطل پرست روحیی فلسفیوں کی مائند ارتقاء ء اختیار ء امکانات ء 
ابدیت ذات ء اآرادہ حصول قوت اور فوق ایغوکی قدر و قیمت کے قائل 
ہیں اور پراۓ سانیوں کو توڑ کر نئے بیاۓ بناۓ کے معتقد عیںء 
برگساں کی مائند رومی حرکت کو اصل حقیقت اور وجدان کو مہدہ علم 
تب 


اب اقبال ء مابعد الطبیعیات میں تو بطلى روحیتی بن گۓ اور اسلام 
کو ازسرنو تازی دینے اور سسلانوں کو ابطال ک ایک عظم الشان قوم 
بناۓ کی خواہش ستاۓ لی ۔ آنھوں ۓ رومی کو اپنا پیر و مرشد 
قراردے لیا اوران کی سثدوی کے تمام حصوں کو نظر ائداز کر دیا 
جن ک وحدة الوجودی تعبیر بھی ممکن ہے مگر اب بھی وہ صحیح 


٠ 


معنوں میں بطلی روحیتی نہیں بنے تھے ۔ اس دور میں حسن ابھی ان کے 
خیال میں خلاق عشق ہوۓ کی حیثیت ہے بڑی حیعیت کا مالک تھا 
اور حقیقت یہ ہے کہ اقبال ۓ اسی دور ھی میں اس خیال کو ٹھیک 
طریقے سے ظاہر کیا حے : 

حر جے باشد خوب و زیبا و میل 

در بیابائر طلب ما را دلیل 

نقشر او عکم نشیند در دلت 

آرزوھا آفریند در دلت 

حسن خلاقيٍِ بہار آرزو 

جلوہ اش > پرفردگرِ آرزو 
جہاں تک مابعدالطبیعیات کا تعلق ےہ ؛ اقبا لکبھی بھی فلاطوئی عیئیت 
کے قائل نہیں تھے ۔ اب حالت یہ عہ کہ اس دور میں وہ بطلىی روحیتی 
زیادہ هیں اور وفلاطوق کم ء خداٴ حسن ےہ لیکن اس کے ساتھ عی وہ 
قوت انا یکا گل کر اعلیٰ بھی االكٌ۷ء انال بھی ایک اقو الا ےکاز 
حیات ےہ ؛ اس کی منزل مقصود تسخیر ےہ بلکە یزداں بکمند آوردن 
بھی اس کے پیش نظر رھتا ےہ جس کا مطلب یه ہکه وہ صفات الوھی 
کو حاصل کرے تاکہ خود منزل کمال تک پہنچ سکے اور یہ اسی وقت 
ممکن ھے جب عشق ال بی کا شعله دل میں بھڑک رھا هو ء وہ زندگی 
میں آرزو اور طلب ی اھمیت پر بڑا زور دیتے هیں یہاں تک کە پیچارے 
انلاطون کو ۔از گروہ گوسفندان قدیم شبار کرۓ ہیں کیوں کہ اس کا 
ے عملى کا غلط فلسفہ شیروں کو بکریاں بنا چھوڑتا ےہ جو ذوق عمل 
ے محروم تھا اور معدوم پر سر‌تا تھا : 

بسکە از ذوق عمل محروم بود 

جانٴ او وا۔رفته“ معدوم بود 


اب ان کے نزدیگ آرزو عی تیش حیات و شراب زندی ے ء یپی زلدگی 
کو مہمیز کرتی جے اورتیپی اس کی ۓ کا اله دلخراش سے ۔ وہ حسن 
اور آرزو و طلب دولو کے قائل ہیں ء وه پہلے حسن: پر فریفتہ ھوۓ اور 
بعد ازاں آرزو یا ارادۂ حصول قوت ۓ اپنا گزویدہ بنا لیا جو اصل ایغو 
عے اسی لیے وہ دوتو یں ے آرزو کی طرف داری زبادہ کرۓ یں ۔ اب 
حالت یہ ے کہ فلشقے میں تو اقبال بطلی روحیت کے قائل نظر آۓے ھیں ء 
مذھہب میں ان کا مسلک اصلاحی ےے اورانظریةڈ حسن کے بارے می 
وہ بطلی روحیت اور وفلاطوثیت کے بین بین دکھائی دیتے یں ۔ اب تک 
یه تینوں عناصر ان کی شخصیت میں یک جان نہیں ہوۓ اور اس کا نتجہ 
یہ ے کہ ان کی تخثیل شعری میں بھی يہ عثاصو باہم شبر وشکر 
دکھائی نہیں پڑۓ ء مذھبی اور عمرانی اصلاح ابھی تک ان کی شاعری 
کے لیے غیروں ایسی حیثیت رکھتے ہیں اگرچہ ان کے فلسنے کے دائرے 
ہے باھر نہیں ۔ بھی وجہ ھے کہ اس دورکی اصلاحی نظمیں جواپ شکوہ ء 
اسرار خودی اور روز ے خودی ان کے کلام میں کم تر رتبے کی مالک 
ھیں ؟ یه تینوں نظمیں ناصحانه اور واعظانه انداز کی حامل ھی ؛ یہاں 
شعر ایک ایۓ مقصد کے تابع نظر آتا ےہ جو اس نے باھر واقم ے 
اور یہ مقصد مسلانوں کی اصلاح اور ان کی خفتہ قوتوں کو بیدار 
کرنا ھے ۔ 

مگر یه عض ایک عبوری دور تھا ء یه بھی اقبال کی ارتقاء ذعنی 
ھی کا زمانہ سے اوران جسے طباع انسان کے لیے لازم تھا کھ ان کى 
ذڈھنی ارتقاہ کا زىانہ انھیں بختکی کے دور تک لےجاتا ۔ حسن ازل وواحد 
کا تصورآھته آھته گزور هوتا چلا جاتا ے ء یم لاڑاً 
نوفلاطونی اثرات کا ئتیجہ تھا اور اس ترچیحی مقام کو کھو دیٹا اس کے 
لیے مقدر تھا جو ذھن شاعر ۓ اے عطا کر رکھا تھا اور جو اب 


۲٤ 


افلاطون کا سخت بخالف بن چکا تھا ۔ 
نفسیاتی اعتبار سے جمالیاق روحیت اقبال کے ذھن میں جڑ پکڑ چق 
تھی ۔ اکر انسان کا ذھن دو تصورات کے زیر اثر ھو اور ان میں ہے 
ایک کمزور پڑ جاۓ تو دوسرا اس پر حاوی ہو جاتا ہے ؛ جب 
فکر اقبال میں حسن بے اپنی قدر و سُزلت کھو دی تو قدرق طور پر لازم 
تھا کہ عشق اس مقام کو حاصل کر لے ۔ 
جیسے کہ میں بیان کر جچکا هوں ء فکر اقبال کے پہلے اور دوسرے 

دور میں حسن خالق عشق تھا لیکن اب جو دور آتا ے (یعنی .۹۲۰ 1ہ 
ے وفات تک ) اس میں اس کے برعکس عشق خالق حسن بن جاتا ےہ ؟ 
اب ارادۂ حصول قوت یا ایغو و توانائی حسن کی تخلیق کرٹی حے ء حسن 
اب اصل حقیقت نہیں رهتا بلکه اس جگە عشق یا ارادہ ایغو حاصل کر 
لیتا ےہ ء خدا جو اعلول ترین ایغو اور ارادہ ىعض سے ء اصل حقیقت 
عے ء وہ خلاق کائنات ہے ۔ انسان بھی اک ارادۂ مختار ہے اور خدا یق 
طرح خالق اشیاء ےہ ء خدا ۓ فطرت کی تخلیق کی تھی کہ ١ہے‏ حسین 
بنانا اس کے خلیفہ نی الارض انسات ہی کا کام ھہ ؟ اس حیئثیت ہے 
انسان اس.قابل هو جاتا سے کهہ حخالق کا سامنا کر سکے اور بصد 
افتخار کے : 

تو شب آفریدی ء چراغ آفرییدم 

سفال آفریدی ء ایاغ آفربدم 

بابان و کہسار وراغ آفریدم 

خمابان و گلزار و باغ آقفریدم 

من آئم کہ از سنگ آئیلە سازم 

من آمم کە از زھر نوشیلہ سازم 


آ(‌‌ں 


فطرتکا تمام حن ارادے ھی کی تخلیق ہے ء اسے آوزو وجود بخشتی ے؛ 
وہ آرزو پیدا کرۓ کا موجب نہیں : 
بباغاں بادفرورديین دھد عشق 
براغاں غنجه چون پروین دهد عشق 
به برگ لاله رنگ آمیزیٴ عشق 
حسن فائی ے نگر عشق باق اور ابدی سے ٠‏ 
حسن می گفت کەہ شامی ئە پذیرد محرم 
عشق می گفت تب و تار دوامی دارم 
اے عالم رنگ و بو ! ایں صحبت ما تاجند 
سگ است دوام تو ء عشق است دوام سن 
عشق ان راڑھاۓ حیات کو عیاں کر سکتا ھے جنھیں منکشف کرنا 
حسن کے بس کا روگ نہیں : 
غمیں مشوکه جہاں راز خود برون ندھد 
کہ آنپہ کل نتوالست مغ نالان گفت 
اجسام بھی اسی طرح ایغو کے ارادہ حصول کال کے مظاعر ہیں جس 
طرح ان کا حسن اس کا سصس‌ھون منت ھوتا ھے : 
چیست اصل دیىه بیدار ما 
بست صورت لنت دیدار ما 
کبک پا از شوخیٴ رفتار یافت 
بلبل از سمئی نوا منقضار یافت 
نوفلاطونی اقبال کے لیے حسن خالق عشق اوو اس کا مٹتہاۓٗ مقصود تھا۔ 
جب اقبال ۓ روحیت کو اپنانا شروع کیا تو اس کے نزدیک حسن 


و۱ 


خالق عشق تو تھا لیکن عشق کی منزل آخریں نہ رھا تھا لیکن اب 
رجال پرست روحیتی اقبال کے لیے عشق هی سب کچھ تھا ء بجر بیکراں 
بھی ء سقیئہ بھی اور ساحل بھی : 

جم عشق کشنیٴ من ؛ یم عشق ساحل من 

نه غم سفیله دارم ء ٹه سر کرانه دارم 
اس لحاظ ہے اقبال ھائنے ( 116106) کے نقطه نظر ہے بہت قریب آ جاتا 
ے جس کے نزدیک عقل قابل نفریں تھی ء زندگ مبدہ حسن تھی اور 
اسی لیے وہ بڑے ہے بڑے جابر و مستبد آس کی توصیف ہے بھی لەھ 
کتراتا بشرطیکە وہ قوت حیات کی آزادہ روی اور ے پناہ جوٹس کا مظہر 
بن جاۓ ۔ 

اسی دور میں بطلى روحیت ء اصلاحی حُذبہ اور احساس جمال 

اقبال کی شخصیت میں گھل مل گئۓے اور نتیجتاً ان کی شاعری میں اس 
آمیزش نۓ نگ دکھایا ء انھیں نہایت ھی خوبصووت تصاویر خیا ی کا 
وجدان حاصل ھوا اور ان تصاویر کو انھوں نۓ اپنے غیرنانی نغموں میں 
سمو دیا کیوں کە اب وہ مزدور کو اسراء کے خلاف علم بغاوت بلند 
کرۓ کے لیے آمادہ کرۓ ہیں تو کسی کہانی کو پس منظر کے طور 
پر استعمال نہیں کرے بلک ان ی شخصیت ان کی تخئیل کو اس مقام بلند 
پر پہنچا دیتی ۓے جہاں وہ خدا کو اس عالم میں دیکھ پاۓ ہیں کهہ 
وہ نرشتوں کو حکم دے رھا ے که غریبوں کو خواب غفلت ہے بیدار 
کر دو اوزکاخ امراء کے : 

درو دیوار میں زلزله برہا کر دو 

آٹھو سی دثیا کے غریبوں کو جکا دو 
اس قسم کی نظموں میں کوئی ئەکوئی مقصد ضرور ھوتا ے مگر یه مقصد 


ان کے خارج سے متعلق ہیں ھوتا ؛ یہ انظمیں ان مقاصد ایر منتج نہیں 
عوتیں بلکە خود مقاصد نظەوں“ی سالمیت کا جزو هوے یں اور ان کو 
نظموں ے جدا نہیں کیا جا سکتا ۔ اسی قسم کی شاعری نۓ ‏ اقبال کو 
دنیا کے عظم ترپن شعرا ى صف میں لا کر کھڑا کیا ےہ ۔ 

اقبال کا نظریڈ حسن بتیادی اعتبار ے اظہاری نظریه ہے کیو ںکە 
ان کےنزدیک ایغو کی قوت زیست هی قالب اظہار میں ڈھل کرتحلیق حسن 
کا باعث بٹّی عے ۔ اظہار کے متعدد جمالیاتی نظطرے ہیں ٤‏ ان میں چار 
موضوعی هیں اور دو معروضی ؟ موضوعی نظریات میں سے پہلا نظریه فرائڈ 
( ۵ء٣7‏ ) کا ےہ جس کے تژزدیک حسن شاعد کی جنسی خواہش کے 
اظہار کا ام عے ء دوسرے نظرے کے داعی رابرٹ وشر ٤ء‏ نہ ) 
ععطلِ:ز۷) لپس ( ەطوۃ.] ) اور والکلٹ ( :اءااہ٢۷)‏ هیں ء ٴان کے 
خیال میں حسن شاعد کے متغصب تحتالشعوری احسناسات کے معروض 
میں‌ظل پڈذیر هوۓ ے پیدا ھوتا عے ۔ تیسرا نظریه شلر ( 116ذ ہ8 ) ء 
ھربرٹ سپنسر ( ی850 ٢‏ ہ ء116 ) ء کارل گروس (ومّہعت اجولا ) 
اور کانراڈ لانگے ( ٭ججھ] ۰٥‏ :ہ٥‏ )'ۓ پیش کیا ہے جس کے 
مطابق حسن شاعد کی فعلیت تخیل کے اظہار ے پیدا ہوتا ےہ ۔ خُوتھا 
اور سب ۷ءء ٭ انظریه کروجے (٭٥*۲ع0)‏ کا ےہ جس کا 
باحصل ید ھےہ کہ حسن شاھد کے جذبات کے اظہار تام کا نام 
ے۔ 8 

جہاں تک نظریةۂ حسن کا تعلق سے ء اقبال اور ان مصنفین میں 
کوئی بات مشت رک نظر نہیں آتی ء یه تمام نظریات نفسیاقق هیں اور اقبال 
کا نظریه بنیادی طرر پر مابمد الطبیعیاق ہے وہ ذھن شاعد کے حوالے 
سے حسن کی وضاحت نہی ںکرے بلکە ایک کائناتی آصول اور عیجاں حیات 
کہ وسیلے سے خسن کی تعریف کرجق ہیں , جو حیات کے عر پہلو ے 


ك8 


پس پردہ کار فرما هے اور ان میں جمالیای پھلو بھی امل ہے ۔ 


حسن کے معروضی نظریات میں ہے ایک نظریف تو خود اقبال کا 
سے جو میں ابھی ابھی بیان کر چکا هوں اور جس کے مطابق حسن اشیاء 
کی ایک صفت سے اور ان کی اپتی ایفغو کے اظہار ے پیدا ھوتا ھے ء 
اشیاء کی خوبصورق ڈھن شاعد کی سھون منت نہیں بلکة خود اشیاء کی 
داخلی قوت زیست یىی نون احسان ے ۔ 


دوسرا معروضی نظریيه بھی مسابعدالطبیعیاتی سے اور اس کا داعی 
پلوطینس ( ەسصطزاما] ) حے ۔ اس کے نزدیک دئیاۓ سرئی اس لیے حسین 
نظر آتی سے کە وہ روح کائنات کی زندی کا اظہار کرق حے اور جمله 
زندہ هستیاں اس بنا پر خوبصورت دکھائی دیتی هیں کە وہ اپنی زندگیوں 
کا مظہر ھوتی عیں ۔ اقبال اور پلوطینس ‏ (ادتزاہ71) کے نقطہ هہاۓے 
نظر میں ماب الاختلاف ان کا تصور حیات سے ؟ افلاطون کی مائند ہ 
پلوطینس کے ئنزدیک بھی حیات بنیادی طور ہر اطق (0231ہ[3٤‏ ھ188 ) 
ےۓ لیکن اقبال کے خیالات میں حیات بنیادی طور پر ارادی ([ددمنانظاہ۲) 
سے ء یہی وجدے کە اول ال ڈکرکا نظریه اقبال کی روحیت ےمائلت رکھنے 
کہ باوجود عیئیتّی سے اور اقبال کا ئظریه فعلیتّی ے ۔ اس ے یە ظاعر 
هوتا ے که اس وقت بھی جب اقبال اپنے آپ کو اس قابل نفرت 
افلاطون ہے یہت دور گردانتے ہیں ء بلوطیٹس کے واسطے سے ان کا 
تعلق خاطر اس ہے برقرار ھی رعتا ے ۔ اگر کوئی شخص یه کے کهھ 
افلاطون عیلیت کے لبادے میں اقبال ھے اور اقبال فعلیت کی تقبا میں 
افلاطون تو یه بات کجھ زیادہ غاط نہ هو کی ؟ یە بات درمت ےۓکە ان 
دونوں کے نقطہ ہاۓ نظر میں بڑا فرق عے مگر اس کے باوجود ان میں 
ممائلت بھی بہت زیادہ ے ۔ 


۳ 


_اگرمعروضی نظریاث میں ہے کسی ایک نظرے کے انتخاب کی 
نوبت آ جاےۓ تو اقبال هی کا نظریه ترجیح پاۓ کا کیو ں کہ اس کی زندگی 
کے موجودہ رنگ ڈھنگ ہے زیادہ مطابقت ے ۔ 


اب مارے سامنے ایک نہایت اعم سوال سے اور وہ یه کە آیا اقبال 

کا نظریه ان ممام موضوعی نظریات کے سامئۓ ٹھہرتا بھی ہے یا نہیں ؟ یه 
ت بڑی جرأت کا تقاضا کرق ھے کہ ہم گذ٘شنه سات سو سال میں پیدا 

هوےۓ والے سب سے بڑے اسلامی طباع کے خیالات پر انتقاد کریں 
لیکن اقبال کے نظرے کو قطعی فرض کر لیا جاے تو اس کا مطلب یھ 
ہو کا که عم فکر کے دھارے کو روک دیں ۔ خود اقبال کی ای 
تعلیات کے مطابق ژزندی ھردم رواں سے اور اس کے امکانات لامتناھی 
ہیں ء ہر شخص کا فرض نے کہ صداقت کا سراغ لکاۓ اوربھی صداقت 
کی تلاش ےہ جس سۓ جھے اس خیال کی راہ دکھائی کہ نە تو اقبال 
اور ثہ کوئٹی آور موضوعی فلسفی ہمیں ماعیت حسن کے متعلق صداقت 
کے پہلوؤں سے آشنا کرا سکتا جے ۔ اس سلسلے میں میرے پاس دو 
دلیلیں یں ؟ ایک تو یه که اکر معروض میں ایسی,خصائص نە عوں 
جو ذھہن شاہد کے لیے پیج کا کام کر سکیں تو اس یات میں کوئی 
"تک نظر نہیں آ سکت ی کہ بعض معروضات تو حسین دکھائی دیں اور بعض 
قبیح نظر آئیں یا ایس یکهہ ان پر حسن و قبح کا اطلاق ھی نہ مو سکے۔ 
جنسی خواھش ہ فعلیت تخیل ء احساسات متعصب کی معروش میں تظلیل 
اور جموعةۂ جذبات میں کوئی ایک بھی ہوں ظہور پذیر نہیں هھوتا که 
اس کا تعلق تمام معروضات ے بلا امتیاز پیدا هو سکے ء جنسی خواعش 
کو عریک دیئے میں عمیشہ چند مخغصوص معروضات وق ھیں جن یىی 
معین خصائص هوق میں ۔ جی حالت فعلیت غخیل یا جذبات کی سے ء, 
دوسرے لفظوں میں دئیاۓ ظاھری میں ایسی خصائص کا ہونا لازم 


۳ 


ے جن کی بنا پر معروضات اظہار موضوعی کو معرض وجود می 
لا مکیں ؛ ایک موزوں نظریة حسن میں معروضات کے ان خصائص کو 
بالاۓ طاق نہیں رکھا جاسکتا ۔ دوسری دلیل یه ےک ان تمام ماعرین 
جمالیات میں ہے هر ایک شخصی زندی کے صرف ایک هی رخ پر زیادہ 
توجه دیتا ے جس کا اظہار اس کے نزدیک مبده حسن ھ ۔ حقیقت یه 
ہے کہ انسانی شخصیت پارہ پارہ نہیں عو سکتی ء انسان کا ذھنی ڈھانیہ 
ایک امی کل عے اور اس کے وظائف بھی اسی حیثیت ہے ہوۓے ھیں ؟ 
حسن میں اظہار کو دخل ضرور ےہ لیکن شخصیت کے ایک حصے یا 
ایک پہلو کے اظہار کو نہیں ء حسن تو پوری کی پوری شخصیت ے 
اظہار کا متقاضی عے ۔ 


اقبال ۓ میں غیر فانی شاعری بخشی ےہ مکر میرا جی چا ہتا ہے 
کە ھی بات میں ان کے نظریۂ حسن کے بارے میں بھی که سکتا ۔ اگر 
حسن صرف حیات ایغو کے اظہار ھی کا ام ہے اور اقبال کے قول کے 
مطابق هر شے میں حیات جلوہ افروز ے تو پھر کیا وجہ حے کہ ممام 
اشیاء مختلف درجات میں حسین نظر نہیں آتیں ؟ کیا وجہ ہے کہ مردوں 
کے لیے عام طور پر عورتوں میں جاذبیت عوق ھے اور عورتوں کے لیے 
سدوں میں ؟ چائد کہ اک سر زمین ے نفس ھے ؛ کیوں حسین لگتا 
سے ؟ اس بات کا کیا باعت ے کہ چاندنی اور قوس قزح تو خوبصورت 
هوں اور برق رو ے جو صدمه پہنچے اس میں وہ خوبصورق مفقود هو 
جب کہ توانائی ایک ھی سے ؟ مور کے پر کیوں بھلے لگتے هیں اور 
اس کی ٹانگیں کیوں بد ما ء سوۓ هوۓ جے کے مقابلے میں قاتل بوقت 
قتل کیوں اچھا نہیں لگتا ؟ کیا وجه ے کہ تتلی تو سی ہوئی بھی 
خوش نما هو لیکن حمله آور بھینس یا سور یا گدھا اس حسن ہے عاری 
نظر آئیں اور پھر اس کی کیا وجہ ے که روحیتی اقبال کی نظم*' فرمان 


خدا “ بھی خوبصورت هو اور غالب کے یە قتوطی اشعار بھی اس سے 
کچھ کم پایہ نہ ھوں ؟ 
کوئی اسيید بر نہیں آق 
کوئی صورت نظر نہیں آتی 
موت کا ایک دن معبین ھہ 
نیند کیوں وات بھر نہیں آق 
آکے آتی تھی حال دل په ھنسی 
اب کسی بات پر نہیں آئی 
اور پھر مصحفی کے اس قسم کہ شعر بھی : 
شام ھی سے بجھا سا رھتا ے 
دل ے گویا چراغ مفلس کا 
جھے تو بوں نظر آتا ےکە اقبال ٹا روحیتی نظریه ان سوالات کا جواب 
دینے ہے قاصر ےہ اور حسن کے بارے میں هر لحاظ . سے ایک مکمل 
نظرید ان کا جواب دے بغیر نہیں زہ سکتا ۔ 
میرا خیال یە ےکه موضوعیت ء معروضیت کے بغیر نا مکمل ے 
اور معروضیت ؛ موضوعیت کے بغیر ناکاق ۔ دنیاۓ ظاھری کی بعض خصائص 
اس بات کے لیے لازمی معلوم ھوق هی ںک٭ کوئی معروض همیں خوبصورت 
نظر آاۓٗ اور یھ اس وقت تک ممکن نہیں جب تک ماری شخصیت 
مکمل طور پر ان پر عمل پذیر ند هو اور مارے تمام یجانات ؛ 
تصورات ء تصاویر خیال اور احساسات کو اپنے رنگ میں نە رنگ دے ء 
جگر کے قول کے مطابق : 
حسن کے هر جمال میں پنہاں 
میری رعتائیٴ خیال بھی ےہ 


رھ 


معروضات اپنی بعضٴ خصائثص کی بنا پر مارے ذھن میں جذبات ء 
خواہشات ء تصورات اور تصاویر خیال کو تحریک دبتی میں اور جب 
يہ ارے حسی تجرے میں گھل مل جاےۓ ہیں تو وہ معروضات ھمیں 
حسین لگتی ہیں ۔ جنسی خواہش کی مانند نە تو حض ایک خواہش یا 
فعلیت تخیل یا تعصب کی مائند کوق ایک جبلی هیجان اور نە پورے 
کا پورا مجموعة حذبات ء مارے حسی تہرے کا جزو ین کر معروضات کو 
ہاری نکاھوں میں حسیں بناتا عے ؟ اصل میں بوقت شہود ماری پوری۔ 
کی پوری شخصیت حرکت میں آ جاق, ے ۔ دوسری طرف محض ایک 
معروضی خصوصیت ھی ٢‏ آے داخلی قوت زبست کہ لیجے ؛ جوش حیات 
کہ لیجے یا محبت کا نام دے لیجے ء کسی معروض کو حسین نہیں 
بنای ء معروض میں کچھ دوسری خصوصیات کا ہوا بھی لازم سے اور 
ان تمام خصوصیات کے لیے ذھن شاہد کے کڑھاؤ سے ثکلنا بھی ضروری 
سے قبل اس کے کہ وہ معروض حخوبصورت یا بد صورت بن سکے اور 
اگریە بھی تسلیم کر لیا جاۓ کہ کسی معروض کو حسین بنائا عض 
داخلی قوت حیاتھی کی کرشم سازی ھے تو بھی میں اصغر رک ھم نوائی 
میں کہوں کا : 
حسن کا رنگ بھی ھے ذوق نظر کا محتاج 

اس مقام پر میں چاھهتا هوں کہ اپنی ایک اور تصنیف میں ے 
چند ایک پیرے یہاں بطور حواله پیش کروں : 

'اشیاۓ ظاھری کا حسن نە تو مطاقاً معروضی ہے اور نہ عض 
موضوعی یه ایک ابسی تالیف یا تعمبر کا نتیجہ ہوتا ھے جو بعض 
خصوص معروضات اور ایک خاص کیفیت میں کسی موضوع کے م۔ابین 
تعلق ہے پیدا ہوق سے ۔ معروض کے لیے ضروری حے کھ ببجاۓ خود 
اس میں ء وؾحدت ء قتاسب ء موزونیت ء جنسی اور طبقاتی علامات وغیرہ 


میں ہے ایک یا ایک ے زیادہ خصوصیات کا حامل هو اور موضوع 
میں آور باتوں کے علاوہ ‏ تشویقات و هیجانات کا ایک حرک توازن 
موجود ہو ۔حسنکی ابتدائی حالتوں میں تاثر بڑی حد تک کارفرما ھوتا ے 
لیکن جب حسن اپنی مؤلف حالت میں پہنچتا ے تو وهاں اظہار کرشمه 
کار هوتا سے ۔ اگر کانٹ کے الفاظ میں اشیاۓ حض کو مظاعر کہا 
جاۓ تو پھر ان جمالیاق حقائق کو معروضی اور موضوعی مظاەر کے اتحاد 
کا نتیجہ کہنا چاھے اور حسن ان کی ایک مخصوص صفت کا نام ہے ۔ 
معروض میں جو وحدت ہ تناسب ء موزونیت اور اسی قسم کی دوسری 
خصوصیات میں ہے جو جبلتوں کو اپٔی جائب جذب کو سکیں ء ایک 
یا ایک ہے زیادہ خصائص کا حامل هو اور موضوع میں جس کے هیحانات 
ایک خاص حری توازن کی حالت میں ھوں ء اس اتحاد کا رونما هونا اس 
بات کے لیے ضروری ہے کہ حسن عالم وجود میں آ سکے ۔ اس نقطۂ نظر 
ہے اگ ر کسی معروض میں ختلف علاقوں اور نسبتوں کے مابین ایک 
تتاسب کی بجاۓۓ ء وحدت کا فقدان هو با اس میں بدنظمی موجود عو 
یا زیادہ بڑا یا چھوٹا هوۓ کی بنا پر آسانی ے حیطۂ ادراک میں ئە 
آ سکے ء اس ہے ائمل اورے جوڑ ھیجانات کو تحریک هو اور ناگوار 
احساسات رونا هوں تو عمیں بد صورق کا تجربہ هوتا ے ۔ 


* میں علم انسائی کو خبر قرار دیتا موں اور حسن کو اس کے 
ھوارش میں ہے شار کرتا هوں ۔ ہارا علم کامل طور پر قائم بالذات نہیں 
جسے خیر کامل یا حسن کامل کہا جاتا ے بلکه علم اضاق ہے اور 
اسے اضاق خی یا اضاق حسن کہتا چاہیے ٢ک‏ 

۲ گر عدود موے موۓ بھی ھمیں ایک مطلق تام بالنذات ؛موجود 
بالذات اور کامل حقیقت کا مہرم سا تصور ضرور ے ؟ یہ حقیقت ایک 


ایسی فرد ے جو تمام افراد کو اپنےاحاطہ میں لیے ھوۓ ہے ء ایک ایسا 
کليە جس میں تمامکلیات آ جاے ہیں ء ایک ایسی قدر جو تمام اقدا رکو عبط 
ء مطلق عے ء بذات خود علم کاسل ‏ خبر کاسل اور حسن کامل 
۔اس تصور کے ماوراء له تو ہارے نکر کی رسائی دے اور نه تخیل 
کی پروازء ہی مارے ارادے کا اعلول ترین نصبالعین ےہ اور اسی ے 
شہود سے عارے احساسات کو تسکین کاسل حاصل وی ےہ ۔ 

”اس می ںکوئی شک نہیںکە ممارے ہاں ایک بخالف وجودکا تصور 
بھی موجود تھے جو ج۔ہالت محض ؛ ٹری ے ربطی ء سرتاپا شر اور بعض 
بد صورق عے مگر یہ بات ہارے ذھنوں کے لیے تکلیف دہ اور گھناؤی 
ے کہ اس قسم یکوئی ہستی واقعی موجود هو ۔ 


”صفاۓ ڈھنی اور ربط گهە عقل کے عیار هیں ء تسکی ن کہ حذیات 
کی کسوٹی نے ء ماری تمام آرزوئیں جن ے ارادہ عبارت ہوتا ے یه 
تمام باتیں گە ماری روح کی تصدیق ہیں مل جل کر بھی اس اسی کی 
دلیل نہیں کہ مارے پاس علم ھے (کیوٹکہ حدود مقید شے ے پایاں 
اور لامتتاھی کی خبر نہیں لا سکتی) لیکن ان سے صرف ایک شے حاصل 
ھوق سے اور وہ یه ایمان سے کہ ایسی ھستی سے ضرور جو حدود 
زسان و مکان سے ماورا ھے ء مطلق ے کال علم ہے کال حسن ھے اور 
کال خیر ےے ۔ اسی بات ے یه بات پیدا ھوق ےکهہ انسانی موضوع اسی 
حقیقت لامتناھی کا ایک حصہ عہ ٤‏ وہ اسی میں مدعحم سے اور اس ے 
الگ کچھ نہیں اوراس اعتبار ے اس وسیع دائرے میں موضوع اور 
معروض عدود ایغو اور غیر ایغو میں امتیاز کا سوال پیدا کرٹا درمت 
نہیں اور اس حیط کل وحدت کے دائرے سے باہ رکوئی شے نہیں جے ایسا 
موضوع قرار دیا جاۓےٗ جو اس وحدت کا ادراک کر سکے ۔ اس لیے حسن 
ظاہری تو معروضی بھی ہے اور موضوعی بھی لیکن جہاں تک حسن 


۳۸ 


مطلق کا تعلق ہہ جس کے باوے میں ہم پابند زماں و مکان لوگوں 
کو علم نہیں مگر جس پر ایمان لانا عارے لے لازم ےہ ء یہ نہ تو 
معروضی ہو سکتا ےہ اور نہ موضوعی ء یہ وحدت عمه گیر اور عحیط کل 
ےہ جس میں تمام معروضات اور موضوعات اور مام اقدار اس میں مدغم 
ہو جاتی ےہ ۔ 


عشق ومحبت ء امید ء احساس ء یل ؛ عقل سب کے سب ہم 
آھنگ ھو کر همیں ایسے یقین اور ایسے کشف سے آشنا کربۓ ہیں جو 
اس بات کی خبر دیتا عے حقیقت جس می شہود و شاعد ومشہود 
ایک ہو جاۓ یں ء ایک حری قوت ےہ جو عبارے اندر ھر دم متغبر 
اور هر لحظه مو پذیر سلسله مظاھر کو جنم دیٹی ےے جے عالم اجسام 
کہتے هیں اور بعض اوقات عم میں ایسے جذبات کو بیدار کر کر دٹی عے 
جوایک خاص قسم ےج میں رنگے جاے ہیں اور اس طرح 
”" ناظر و منظر و منظور ؛؛ پر حیط ہو جاے یں جس کے نتیجے میں 
شہود اور تخلیق فن کے لحات میں ختلف مناظر و مظاعر مذکور اور انسان 
عم آھنک ہو جاے ہیں ۔ انھیں ارفع محات میں ہم کد اس حقیقت کے 
اجزاء هیںء عسوس کرے ہیں کہ ہم اس کل کے وصل سے بہرہ یاب 
عو چکے ہیں ٠۹‏ 


اپنے پختق ے زماےۓ میں اقبال ۓے هھمیں حقیقت کا صحیح رخ دکھایا 
اور جارے تمام تجربات و احوال کی اصل ے آشنا کرایا؟ حقیقت اولول 
ایک بختار حری اور تخلیق ایغو ھے اور هر عدود ایغو بھی خواہ وہ 
نامی ہو یا غیر تامی ء بختار حرکی اور تخلیعی قوت ہے جو اپنی ترق کی 
ایک خاص منزل ھے ء معروض جو مشہود سے اور موضوع جو شاعد 
سے دونو کے دونو احساسی طور پر ختار اور حر ایغو فوتیں ہیں -- جو 
کچھ موضوع بحالت شہود خلیق کرتا ےہ یا معروض جو کچھ اپنی 
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مات کے اظہارمں مث شود پر لاتا ھ باح کت 
دونو کے تعامل سے وجود میں آتا عے یا پھر وھی حقیقت اعلیل حو اس 
امتیاز شاعد و مشہود ے ماوراء ے جو کچھ بھی لباس وجود میں ظاعر 
کری ےر یه سب کی سب چیزیں بالآخر اسی ایک تار حرک قوت با 
ان قوتوں کے باعمی تعامل کی صورت اظہار عی ہیں - یہاں تک سب 
لوگوں کو اقبال کا ہم نوا ھونا چاعیے خواہ وہ موضوعیت کے قائل 
ھوں یا معروضیت کے یا میری مائند دونو کے لیکن یه توضیح پوری 
کی پوری حقیقت اور هر تبرے پر حاوی ےے خاص طور پر حسن زیر بحث 
نہیں آتا ۔ اس دنیا میں حسن کی منمود کے مسئلے پر مزید حجزے کی ضرورت 
ہہ اور یە کام اقبال اپنے جائشینوں کے لیے چھوڑ گے ہیں ۔ 


آخر میں ء میں ایک قلط فہمی کا ازاله کرا چاھتا عوں جس کے 
پیدا هوۓ کا امکان ےہ ۔ کہا جا سکتا ے که اقبال شعرکهہ رے تھے 
حسن کے متعلق نظریه سازڑی میں مصروف ئە تھے ۔ یه بات بالکل درست 
اورحسن کے بارے میں وہ تمام نظریات جن کو ان کی ذعنی ارتقاء 
کے ختلف سہحلوں پر ان ہے منسوب کیا گیا ہے ء ان کے ہاں فلسفیانه 
۷٣٣٤‏ و ےب نے ے بت کے کت 
میں مضمر ہیں اور میں ۓ انھیں یک جا کیا ے ۔ وہ بنیادی طور پر 
تخلیق حسن میں مصروف تھے ء جمالیات پر کوئی مقاله نہیں لکھ رے تھے 
اور جو کام انھوں ۓ اھئے ذمے لیا تھا ء اس میں انھیں ے مثال کامیاں 
حاصل هو ۔ ان تمام باتوں کے باوجود یە بڑی گمراہ کن اور اقبال کے 
لیے اہانت آمیز بات هو گی کہ کہا جاۓ کہ اقبال کے ہاں کوئی 
نظریةڈ حسن تھا می نہیں جس کی بتیاد پر وہ عظم الشان عارت کھڑی 
ہوٹی جس کی تعمیر میں ان کی طباعی کار فرما تھی ء یه بات ھمیشه ذھن 
میں رکھتا چاعے کە وء عض شاعر ئە تھے بلکه فلسئی شاعر تھے ۔ 


دوسرا باب 


اقبال کا نظریںٴ فنك 


میاں عید شسریف 
سترجمه 
جاد رضوی 


جمال کے بارے میں وہ تمام نظریات جن کا اقبال کے ذھنی ارتقا کے 
سلسلےمیں پہلے باب میں ذکر ہو چکا ہے ؛ وہ ات کے ہا ںکسی جگە بھی 
فلسفیانہ اصول و عقابد کی حیثیت میں موجود نہیں بلک ان کے کلام 
میں جابجا منتشر و مضمر ہیں اور انھیں مطالعے کی غرض ہے یکجا کرۓ 
کی ضرورت پیش آتی ہے لیکن تصورات فن کا ی٭ حال نہیں ۔ جمالیات کے 
اس پہلو پر اقبال ۓ بڑی واضح باتیں کی ہیں ء چند دوسرے مفروضات 
پر انتقاد کے سلسلے میں ؟نھوں ۓ فن کے بارے میں بعض مخصوص خیالات 
کا اظپار کیا ہے اور بختلف فتون پر انفرادی طور ہے مثبت انداز میں 
تبصرہ گیا ۓے ۔ 

غن کے بارے میں اقبال کے تصورات ک ینیاد کس چیڑ پر ھے ؟ 


"۴۱ 


۳ 


اس سوال کا تعلق ایک اسی قسم کے دوسرے سوال سے ے اور وہ یه 
عے کہ اقبال کی شخصیت کی ترکیب کن عناصر کی سہہوں منت ے 
کیونکە فرد کی شخصیت اور ایک: مخصوص ماحول میں اس کے تجربات عی 
اس کے فن کی صورت اختیار کرے ہیں ؟ ایسویں صدی کے نصف آخر 
میں ٹین ( ٥ذ7‏ ) کا فن کے متعلق یه نظریه تھ۹ که وہ صرف ماحول 
کی پیداور ے ء اس کے علاوہ کچھ نہیںء جس طرخ ایک پودے کو 
پھلئے پھولنے کے لیے ایک خاص آب و هوا اور مثٰی درکار ہوق ھے اسی 
طرح ایک نظم کو معرض تخلیق میں آنۓ کے لیے ایک خصوص سیاجی 
آب و رنگ کی ضرورت پیش اتا سے ۔ مارکسی قاد اس ساحی آب و رنگ 
کی حدود اور بھی متعین کر دیتے ہیں جب وہ یہ کہتے ھیں کەه 
تاریج میں فعال عوامل صرف اقتصادی قوتیں ہیں اور فن کار حض اپنے 
طبقے اور زماےۓ کی عکاسی کرتا ھے ۔ عین ممکن ہے کہ بعض لوکوں کو 
یه اتہا پسند اور تنگ نظر علاقیت کوارا نہ ہو جس کی وجہ یہ عوکه 
اس کو قبول کرنۓ کا مطلب يہ ٹکلتا ےکهہ ہم ان جغرافیائی ء حیاتیاتی 
اور نفسیاق عوامل کو بالکل نظر انداز کر دیں جو شخصیت کی تعمیر 
میں اقتصادی عواسل کے ساتھ ساتھ کارفرما ہوۓ یں لیکن اس کے 
باوجود اس بات ہے انار نہیں کیا جا سکتا کہ تمام ذھن بالخصوص 
نن کاروں کے تسبتاً زیادہ حساس ذھن مثبت طور پر یا منفی انداز میں 
بھررحال اپنے معاشرے ہے اثر قبول کرتۓ ہیں ء غن کار کی تخلیقات آن 
تاثرات کا اظہار ہوی ہیں حو وہ اپنے سماجی ساحول ہے قبول کرتا ے 
اور یه اظہار ایسا هوتا حے کہ ان تمام سیاجی اثرات کو تراش خراش 
کے بعد اپنے اندر سمو لیتا سے ۔ اقبال کی شاعری اورفن کار کے متعلق 
اس کا نقطه نظر تمام تر ان سباجی حالات کا سھون منت عے جو اس کے 
حین حیات موجود تھے اس ادب ایک ایسےمعاشرےکا ادب عہ جو اینے 


ری 


دور اضطاط ہے ابھر رغا ہو ۔ ایک معاشرے کا دور انحطاط اس کی ساجی 
زندی کے تنزل کا دور عوتا ے جس کے بعد ایک نی زندگ ]بھرنا 
شروع عوق ہے بشرطیکہ تب و تاب حیات بالکل ھی ختم نہ ھوچی عوہ 
اس دور میں پیدا هوۓ والا فن کار اپنے اندر ایک طوفای قوت رکھتا 
سے جو بیک وقت تخریب و تعمیر کی حامنل وق ےہ ء لا اس کے تخریبی 
پہلو کا آثینہ دار ے اور الا اس کے تعمیری پہلو کا عکاس : 


شان خلیل ہوتی سے اس کے کلام نے عیاں 

کرق سے اس کی قوم جب اپنا شعار آذری 
یه بات اقبال کے فن اور تصور فن دونوں پر صادق آتی نے اور یە دونوں 
اس کی شخصیت کی آئینہ داری کرےۓ ہیں ۔ اپنے معاشرے کےخلاف اقبال 
کا رد عمل ایک بغاوت کی نوعیت رکھتا ےے اور ٢س‏ زوال پسندی اور 
غلامائہ ذھنیت کے خلاف برسر پیکار ھے جو غیر ملکی حکومت کا ناگزیر 
نتیجە تھی ۔ اس بنا پر اس رد عمل کے پس منظر میں ان اقدار ہے ایک 
جذیاتی لگن کارفرما نظر آی ہے جن کا تعلق ان کے معاشرے کے ایام 
گذشته سے سے یا جن کی جھلک اقبال کی نکاہیں مستقبل کے آئینے میں 
دیکھتی هیں ۔ اگر کسی وقت اقبال رجعت پسند نظر آۓ هیں تو اس کی 
وجد یہ ہے که وہ اپئے ماضی میں بعض ابدی اقداری جچکا چوند دیکھتے 
ہیں اور ان کی خواہش سے کہ ان ک ملت ان اتدار کو پہچاۓ اور ان 
کے حصول کے لیے کوشاں عو جن کی طرف ہے حالت امخحطاط میں اس 
کی آنکھیں بند ہو چکی ہیں ۔ یہ بات درست ہہ کھ ماضی میں ے شبار 
ایسی باتیں بھی ہیں جو عحض فرسودہ اورے کار عوق ہیں اور جٹھیں 
ترک کرنا ہی بہتر ے لیکن اس کے باوصف اس خاکستر میں بعض 
ایسی چنگاریاں بھی وق ھی جن ہے ے رخی اور ے اعتثائی برتنا اس 


مم 


وتت تک عمکن نہیں جب تک ملت پیہم تنزلکا شکار ھونا گوارا نہ کرے۔ 
جب اقبال ایک انقلابی حیثیت اختیار کر لیتے ہیں تو اس کی توجیه بھی 
اس بات میں تلاش کی جا سکتی ے کہ اتبال کو آئینڈ فردا میں بعض 
نئے امکانات عکس پذیر نظر آۓ ہیں ء ماضی اور مستقبل کے متعلق یہی 
قطۂ نظر اقبال کی شاعری کا خامه اور اقبال کا تصورفن بھی اسی ساٹھے 
میں ڈھلا ے ۔ 


فن کے اکثر و بیشتر نقاد فن کو مقصدی قرار دیتے هی لیکن 
انیسویں صدی کے اوائل میں‌فرائسں ےۓ اس مقصدیت کے خلاف ایک 
شدید تحریک کو جنم دیا جس کےسربراہ فلوبئیں (٥ءا718)‏ ؛ کوی اے 
(ءنئٴںد) اور بودلئیں ( عژ1۸ءئدظ) تھے ۔ اس تحریک کو روس می 
پشکن ۓ سہارا دیا اور انگلستان میں والٹر پیش (۷٤عاع2‏ ۶ء۴٢‏ [ہ3۷۸) ء؛ 
اسکروائلڈ (ء۷۸۷:[110 ۰وء:0) اور ایک ادیب ا5 ایلن ہو ×ہعة) 
( ہ2 دەلا[ظ ۓ اسے پروان چڑھایا ۔ در اصل ان ام نو کو یت 
یہ تحریک رومائیت کے ورۓ کے طور پر پہنچی ء اس رومائیت 
کے جراثیم فرید رخ شلیگل (1دجءاااء8 داء ن2 3ءء7) اور عائٹرخ عائئے 
( ءا حلاتعذ7ا ) کے ہاں ملتے عیں جو ادب میں آزاد روش کے 
قائل تھے۔ ٭فن براۓ غن؛ اس تحمریک کا نعرہ تھا ء اس سے مراد یە تھی 
کہ حسن فن کا خاصہ ھے ء حسن بذاتہ ایک ایسی قدرعےہ جو مطلق 
بھی عے اور ھرٴقدر ے اعلول اور ہرتر بھی ء؛ باق ممام اقدار مثٹلاً صداقت 
یا خیں یا تو حسن کے ماتحت ہیں یا بالکل غیر متعلق ۔ اسی قدر اعلول 
کی بنا پرفن کا وجود بذاتہ مقصود بن جاتا ھے ء زندگ کی وسعتوں میں 
اس کی اپُی حدود یں اور اپنے مقام ہر آزاد اور مکمل ہے ء نہ اس کی 
کوئی منزل مقصود ھے اور ئہ یہ کسی مقصد کے حصول کا ذریعہ ے ء 
اس کا کام صرف اس قدر سے کہ قن کار کو حسن عض کے ادراک ے 


"۵ 


عم گنار کرے اور کیفیت اعتزاز سے دو چار۔ یہ مقصد خود فن ھی 
میں داخل ےہ اور اس وقت حاصل ھوجاتا ے جب فن خلیق ہذیر ھو۔ 
فن کی اپٔی قدر کے علاوہ کسی اور مقصد مثالا اخلاق ء تعلم ء روبیه 
پیسە یا شہریت وغیرہ کا اس کے متعلق گرداننا دراصل اس کی اپنی قدر 
کی نفی ھے ء یہ مقاصد فن کی قدر و قیمت گرا دیتے ہیں ء اس میں اضافے کا 
تو سوال هی پیدا نہیں ھوتا ۔ گوتیر ( ٭ہز؛ ہہت ) کا قول سے کہ ”ہم 
فن ک آزادی کے قائل ہیں ۔ مارے نزدیک فن بذات خود ایک مقصد 
سے تد کہ کسی مقصد کے حصول کا ذریعہ ۔ وہ فن کار جو غن کی بجاۓٌ 
کسی اور مقصد کی تلاش میں سرگرداں هو فن کار ھی نہیں ؟“۔ ایک آور 
جکہ اس بیۓ کا ھہ ' جب کوئی شے مفید بن جاق ہے تو حسعن 
نہیں رھتی ۶“۔ آسکروائلڈ ( ٦۷:1۵٥‏ 0:۰ ) کے نزدیک 'تخلیق کی اولین 
شرط یه ھے کہ نقاد اس بات کو خوب جان لے کہ فن اور اخلاق کی 
حدود ایک دوسرے ہے بالکل الگ تھلگ ھیں ۔ 


یہاں سوال پیدا ھوتا ہے کہ اگر حسن ھی غن کا خاصہ ےہ تو 
فطرت کے بارے میں کیا کیا جائۓۓ گا ؛ کیا یه بیابان و گہسار و باع 
و راغ حسین نہیں ؟ فن براۓ فن کے علمبردار حسن فطرت کے قائل نہیں 
اور ان کے خیال میں یہ تو ثہایت ادنیٰ درجے کی شے ھے ۔ فلوشبر حقیقت 
کو خاطر ھی میں نہیں لاتاء ایلپس کی بلندیوں اور اس کے پرشکوہ و پرجال 
معاظر میں اس کے لیے کوئی دلکئی نہیں ء بودلئیں ( 4120 بد ) 
کے خیال میں مناظر فطرت کی رنگینیاں یکساثیت اور تھکا دینے وا ی کیفیت 
کی حامل ہیں ؟ چونکه فن کا تعلق حسن کی اعلیل ترین اور مطلق قدر ہے 
ھے اس لیے وہ اسے فلسقے اور مذھب کی جگہ دیتے ہیں ۔ عمرائیاتی حیثیت 
سے ”ئن براۓ فن؟ کی تحریک دراصل ایک ایسی انتھا پستدانه انفرادیت 
ک تحریک تھی جو اس دور اضطاط کا نتیجہ تھی جس نۓ ایام ماضی کی 


"۴٦ 


مام جالیاتی اقدار کو تہس نہ کر دیا ۔ 


یہاں ایک بات انْ لوگوں کے حق میں ہے اور وہ یہ کہ ان کے 
نزدیک حسن فن کے کسی شعبے سے متعلق نہیں ۔ اس سے ملتی جلتی 
ایک اور تحریک کوٹی پھاس بریں قبل ایک ماعر نفسیات جومن قریدرخ 
ہر برٹ ( ماد لہ ءةء::7 حصطہ1) اور اس کے مقلدین ۓ 
شروع کی تھی جے بعد ازاں ھنسلک ( طناەەہ ) اور فیلڈر ۓ 
اپنایا اور مارے اپنے زماۓ میں کلائیوبیل ( ٥1:۷81‏ ) اور روجر 
فرائی ( تۓتجچہ8 ) اس کے داعیوں .میں شار ھہوےۓے ہیں ۔ یه لوگ 
غن میں اجزاہ اور ان کی نسپتوں میں امیا کرۓ میں ؛ یە امتیاز ایک 
طرف تو قن کے مافیه ء اس کی عیئت ء کہانی ء گردار ء مٹناظر ء جذبات 
و احساسات ؛ صور خیا لی ( ٥و‏ د1 ) اور معانی پر مشتمل سے اور دوسری 
طرف زبان ٤‏ اوزان ء قوای ء آھنگ اور اسلوب کے فرق پر مبنی ع ؟ 
ان کے نزدیک مافیه کسی جالیای قدر گا حامل نہیں ھوتا یه تو عض 
اتفاق حیثیت رکھتا ےہ اور نني اثر :کو وجود عطا کرۓ کا ذریعہ 
حے ۔ ان کے خیال میں اص مسئلہ تو یہ تھے کہ بات کہی 
کیے گئی ء باق رھی یه بات کہ کیا کہا گیا تو یه ان کے نزدیک 
کوئی اہم شے نہیں ؟ جو بات آپ ہے ہیں وہ اچھی هو یا بری ء سج 
عو یا جھوٹ ء صحیح هو یا تا درست ء فن کی قدرو قیمت پر کسی طرح 
اثر انداز نہیں ھوقی کیو ں کہ اس کا اضصار تو اس عیثت ہے ےہ جس میں 
نن کو وجود ملا ھے اور تمام جمالیاتی خصائص اس ے وابسته ہیں ۔ 
اس صورت میں فن براۓ فن کا کلیه ء هیئتِ براۓ هیثت ء کی شکل اختیار 
کو لیتا عہ ۔ ان ھیئت پرستوں کے نزدیک حسن اجزاء میں نہیں ھوتا 
بلکہ ان اجزا کک باھمی تشکیل میں مثا کوئی راگنی اپنی سرتیوں ی 


بنا پر حسین نہیں کہلاتی بلکه اس کے حسن کا راز اس متتاسب امتزاج 


غ۴ 


میں مضمر ہے جس میں ان کو ترتیب دیا گیا هو ۔ اب بات یہاں پہنچی 
که فی ذوق ہ اجزاء کی ترکیب سے فجود میں آے والے تنامیات کے 
مکمل ادراک کا نام ۔عے ۔ تجرباتی نفسیات کے یه ماعرین بلاشبہ جند 
ایسے تناسہات دریاف ت کرۓ میں کامیاب هو گئۓے جو جمالیاتی حظ کے حامل 
عوں : اڈولف زائیزنگ (چم نع2 ۶[ہ )09‏ ےٗ ایک مندسی شکل 
کی ایسی تقسم دربافت کی جس میں اجزاء منقسمه کا باعمی تناست م :۵ 
تھا جسے اس ۓ قسمت طلاتٹی ( دہذاەء8 ٥‏ 1ہ3)) کا ام دیا ۔ زمہمن 
( قحدت0د ت2 ) ےۓ کوششن بر کی کی ایک نظم میں تصورات اور 
صور خیال میں ایسی باعمی تسبتیں اور ٹتاسبات معلوم کرے جن میں حظ 
آفرینی موجود هو ۔ ولہلم انگیر ( ہچ صصەصداءطا۷ۃ )ےۓ رنگوں کے چند 
اسی قسم کے تناسبات کا پت چلایا ۔ لیکن ان تمام کامیابیوں کے باوجود 
مالیاقی تجرے کے تمام پہلوؤں کی صورق نقطۂ نظر سے تشریج کرۓ کی 
مساعی حیثیت جموعی ناکام رہیں ء اس کی وجہ صرف یه تھی کهھ ان 
لوکوں ۓ اس مسئلے کا حل تلاش کرے هو ےٗ مافیه کو بالکل نظر 
انداز کر دیا جس میں رنگ ء صوت ۰ تصورات ء صور خیال ؛ جذبات 
۳٣۶۷ء‏ ٠٠ھ‏ .مر کے سو ہت دی 
کە ایک فن پارہ اپنےمقام پر ناقابل تقسم اور منظم کل کی حیثیت رکھٹا 
سے جس کی حالیاق قدروقیمت کو ایک جزو سے منسوب ا 
جا سکتا ۔ اے ۔ سی ۔ بریڈلے کا خیال ےےٗکه جب ھ مم کسی نظ مکو پڑھ 
کر اس ہے لطف اندوز ہورع هو ہیں تو اس وقت موضوع اور 
عیثت الگ الگ حیئیت سے ممارے سامنے نہیں ھوے ؛ موضوع اور عیثت 
میں فرق کرٹا درست تو ےہ لیکن جمالیاتی قدر و قیمبتنکہ تعین کہ وقت یه 
فرق بالکل ۔ے معنی تھے ء نظم کی جمالیاتی خصائص پوری نظم سے متعلق 


ھ۸" 


ہوتی ہیں ند کہ اس کے کسی جزو ہے ۔۔ٴ' شعرکا مقصد ؛ اس کا موضوع 
اور عیثت اس طرح آپس میں فی طور پر گھلے ملے عويۓے هیں کہ ان 
میں سے کسی ایک کو جدا کر کے دیکھنا اس وقت تک مکن نہیں جب 
تک باق اجزاء پر اس کی زد ئە پڑے اور ھی حال ھرفن پارےکا ے“۔ 


اس لحاظ سے فن براۓ فن کی تحریک میں تو یہ خامی تھی کد 
اس میں فن کو زندگ میں سب ے بالا و برتر مقام دیا گیا اور اس طرح 
اس کی حدود ے حد پھیلا دی گئیں اور صورتیت کی تحریک میں نقص 
واقع ھوا کہ اس کے داعیوں ۓ مافيه فن کو بالکل نظر انداز کر کے 
تمام جمالیاتی قدر و قیمت هیثت ے متعلق کر دی ۔ 


جب اقبال کی شاعری کا آغاز هوا تو یە دونوں تحریکیں عالم شہاب 
پر تھیں لیکن اول الذکر کے اثرات ان کے ہاں نہیں ملتے ۔ غالاً اس 
کی بڑی وجہ یہ ہوسکتی ہے کہ اس تحربک کا زیادہ تر تعلق یوربی 
مالک ہے تھا اور اقبال بۓ بورپی زبانوں کے ادب کا غائر مطالعه نہیں 
کیا تھاء اس کےعلاوہ انگریزی ادببوں کی تحریریں عندوستان تک پہنچنے 
نہیں پای تھیں ۔ (آخر ایک ایسی تحریک جس کا مقصد فن کو غیر اثرات 
سے آزادی دلانا عو ایک غلام قوم میں کیو ں کر پہنچ سکتی جبکہ عارے 
کالجوں میں اس زماۓ میں انگربزی ادبیات کے ممام استاد انگریر تھے ؟) 
جب اقبال ۓ جمالیاق مسائل کے بارے میں سوچ بچار شروع کی تو فن براۓ 
غن کی ضریک کا زور خم هو چکا تھا اس لیے انھوں ۓ اس طرف توجه 
دیٹا مناسب تہ سمجھا۔ وبے بھی اگر اقبال ۓ اس تحریک کی 
طرف رجوع کیا بھی ھوتا تو یقیناً وہ اس کی خالفت کرۓ کیونکه اقبال 
ایک متصدی ادیب ہیں اور مقصدیت منطتی طور پر اس تحریک کے 
متضاد عے ۔'' عیئثت براۓ عیئثت “ کی تحرہک کی غالفت اقبال کے ہاں 
بڑی واضح ھے وہ مافیه پر بہت زوردیتے ھیں جبکە صورتیت کے حامیوں 


"۴۹ 


کے ہاں اس کی طرف بالکل دھیان نہیں دیا جاتا ۔ مثال کے طور پر اقبال 
کے تزدیک ایسی موسیقی جس میں خیالات ء احساسات و جذیات اور 
قوت ارادی کی کارفرمائی موجود نہ هو آتش افسردہ ےے : 
نغمه می باید جنوں پروردۂ 
آتشی در خوت دل حل کردۂ 
نغمه گر معئی نہ دارد مردہ است 
سوز او از آتش افسردہ ایست 
اور یە شعر دیکھے : 
سوز سخن ز نالء مستانۂ دل است 
ایں شمع را فروغ ز پروانه دل است 
یا 
آبا کہاں ہے تفم ۓ میں سرور ہے 
اصل اس کی نۓ نواز کا دل ہے کہ چوب ۓ 
نقش ہیں سب نا تمام خوت جگر کے بغیر 
نغمہ ہے سوداۓ خام خون جگر کے بغبر 
ان اشعار میں اتبال نۓ دراصل اسی طرح فن میں جذبات و احساسات 
کی اھمیت پر زور دیا ے جس طرح غالب کا اس شعر میں مقصود ہے : 
حسن فروغ شمع سخن دورے اسد 
پہلے دل گداخته پیدا کرے کول 
اپنے عام نظریة حیات کی مطابقت میں اقبال آرزو کو فی ائر ک جان 
قرار دینے هیں چونکه ان کے نزدیک آرزو ھی ساقیہ فن کا منیع ہے اور 
جذبات و احساسات افکار و غایات اسی آرزو کے س‌ھون منت یں ۔ 


۵۰ 


جان ما را لذت اندر جستجو است 
شعر راحور از مقام آرزواست 
غن کے نظریات میں قدیم ترین نظریہ ‏ وہ ے جے نظریۂ عاکات :وجوہ7) 
(ھہنامائصس] ٤ہ‏ کہتے عیں ء افلاطون اور ارسطو دونوں اس نظرے کے 
حامی تھے ۔ جب افلاطون غن کی مذمت کرتا ےہ تو اس کی وجہ یہ عہ 
کہ ن جن اشیاۓ:خارجی کی همسری: کرنا چاعتا ےہ اور تقل اتارتا 
عے ٢ن‏ کا وجود بذات خود فریب نظر سے اور اصل حقیقت ہے اسی 
قدردورے جس طرح سابہ اصل شے ہے ء وہ ان شعراہ کا ذکر بڑے 
حقارت آمیز لہجے میں: کرتا ھے جن کے غلط بیانات نے نوجوانوں کے 
ڈھنُوں پر گمراہ کن اثرات سرتب کے ہیں ء وہ ڈرامے کو اس لیے 
قابل مذمت گردانتا ے کہ ڈرامے میں انھیں حا کات کے ذربعے انسانوں 
کے حذیاتی وجحانات کی آگ کو ہوا دی جاقی ھے جس کا نئیجہ یە 
ٹکلتا سے کہ ان کو اپنا زیر نگیں کرنا مشکل عو جاتا سے ۔ اروسطو سے 
نزدیک ٹن اس لیے قابل قدر کہ تخلیقات خداوندی کے مموۓ پر انسانی 
تخلی کا تام ےکیوٹکہ ن نکلیات علمی (داوہ:ہ؛متا) ے هم آعنگ عوتاۓ 
اورخدا انکلیات میں سب سےا اور برتر ےہ ء یہ نقوش فطرت کے موۓ 
تیار کرتا ے اور خدا ان نقیش کے لیے علت علل ےہ ۔ ارسطو فن کی 
قدرداتی کا اس لیے بھی قائل یا اس میں ژندگی کے الیاتی اور طربیاق 
پہلوؤں کی نا کات ( مہات ) کے ذریعے جذبات کٗ آگ کو عوا دی 
جاتق ےہ اور اس طرح سے واقر جذبات کا انخلاء داق عوتا ۓے اور ان 
پر قابو پانا آسان عو جاتا ے ۔ 


ہس و ےی یو .ا 
افلاطون کے ھمنوا ھیں اور اس تعزیرک:وجہ بھی تقریاً وھی ھے جو 


+ھ 


افلاطون ۓ بیان کی ہے ہ اپنی نظم ” تیاتر ؛“ میں اقبال ۓ ڈرامے کی 
اس لیے خالفت کی ےہ که اس سے ماری اپنی خودی کی نی ہو عے ء 
خودی ھی دراصل سکز حیات ےے اور اس کی عدم موجودگ میں فنٌ 
میں کچھ بھی بات نہیں رهتا : 

حرم عتیراء حخودی غبر کی ء معاذ التہ 

دوبارہ زندہ ثە٭ کر کاروبار لات و متات 

بھی کمال سے ممثٹیل کا کہ تو نهہ رع 

رھا نە توء تو نە سوز خودی نه سازحیات 
اقبال ارسطو ی بھی ھمنوائی کرۓ ہیں اور اس بنا پر کە ارسطو شعر 
کو اس لیے قابل توصیف گردانتا ے کھ اس میں انسان کی تخلیقی قوت 
کارفرما وی ےہ جو صفات خدا وندی میں سے ایک صقت عےے لیکن 
افلاطوت اور ارسطو دونوں کے برخلاف اقبال کے نزدیک فن -محضض حا کات 
(صمنامانہہ]) نہں ۔ اگرچە ایک رومانی شاعر کی حیثیت ے وہ فطرت کے 
گن گاۓ هیں لیکن فطرت کی نقل ؟تارتا بھی اقبال کے نزدیک فن میں 
شبار نہیں هو سکتا کیو ںکہ قن کار کا اصل کام تخلیق ےہ اور ظامر ۓے 
کہ تخلیق اور محاکات میں بہت فرق ےہ ۔ ا رنہ جثنتائی کے پیئر لفظا می 
اقیال واضح الفاظ میں کهہ گۓ ہیں ؛؛ زندگی اور صحت اس میں ہے کهہ 
”جو ھوٹا چاھے “ اس کے حصول کے مد نظر ؛جو ھے؛ اس کا مقابلہ 
کیا جاۓ ۶“ وہ فن کو فطرت کی غلامی ہے آزاد کراۓ کے لیے بیتاب 
نظر آۓ ھیں : 


فطرت کی غلامی ے کر آزاد عٹر کو 
صیاد یں مدان علرمند کو ننچبر ؟ 


اقبال اس یات پر زور دیتے میں کە فن کار کا تام فطرت ہے عم آھنگ 


۳ 


هونا نہیں ء اس قسم کا فن کارفطرت کی دریوزہ گری کرتا ھے ء اس کا 
کام تو یہ ۓکە گیسوۓ فطر ت کو سنوارے اور اس ہے ایک دنیاۓ نو 
کی تعمیر کرے اور اس طرح اپنے وجود کے راز ھاۓ درون پردہ کو 
ۓ ثقاب کرے ؟: 

غزل آں گو که فطرت ساز خود وا پردہ گردائد 

چە آید ژاں غزل خوائ یکە با فطرت ھم آھنک است 


اس کی تخلیقات ابدی حسن کی آئینە دار موق ہیں ان بتوں ے انکار 
جو فن کارکی طبع رسا تراشتی ےہ ء خود وجود خدا ے اثکار کے مترادف 
م: 

آں هٹر مندی که بر فطرت فزود 

راز خود را پر نگاہ ما کشود 

حور اواز حور جنت خوشتر است 

منکر لات و مناتش کافر است 
خُدا اور انسان کے مابین ایک حسین مکالے میں اقبال ۓ بتایا ۓے کهہ 
کس طرح انسان بۓ اہی جمالیاق فعالی تکوکام میں لا کر حسن نطرت کے 
ہم آھنگ ہوۓ کی بجاۓ اس میں اضافه کیا ھے ء انسان اپتے خالق 
سے یوں گویا ے : 

ٹو شب آفریدی ہ چراغ آفریدم 

سعقال آفربدی ء ایاغ آفریدم 

بیابان و کہمار و راغ آفرریدی 

خیابان و گلزار و باغ آفریدم 

سن آخ که از سنگ آئیںه سازم 

سن آئم کہ از زھر وشیده سازم 


۳ھ 


حاکات ( "مہ ذاہہ 1كا ) کون کی جنس تسلیم کرۓ سے انکاری ہوتۓے 
کی بنا پر اقبال فن کے جدید نقادوں کے ہم نوا نظر آۓ ہیں لیکن اس 
نظرے کا یوں رد کر دینا ان کے اپنے تصور سے ہم آھنگ کہیں کہ 
ایک خاص قسم کی ہم سری و ھم آھنگی کے اقبال خود قائل ہیں اور 
وہ اپنی شخصیت کو عصفات الوھی کا پرتو بنانا ھے ۔ وہ اس کے لے 
جنذب ( صمز؛ەلاصصاہع۸ ) کا لنظ استمال کرےٗ میں جو اس ھم آمنگ اور 
عمسری ہے ختلف نہیں اور جس ہے صفات خداوندی میں کسی کا سوال 
ھی پیدا نہیں ھوتا - ٭فن براۓ فن؟ یا ہیثت براۓ ہیثت؟ کے حامیوں 
کے بغفالف مقصدیت پسند ہیں جن کے نزدیک فن کا ایک مقصد عوتا 
ہے ۔ یہ لوگ دو بڑے گروهہوں میں منقسم ہو جاۓ ہیں : ایک گروہ 
کے نقطه نظر کے مطابق غن کا مقصد حظ يا لذت نے ء ارسطو بھی ان 
میں شامل ےہ ء اس کے نزدیک فن محاکات تو عہ لیکن ایسی ا کات 
جس کی کوئی نفسیاق یا عمرای منزل مقصود ہو اور یه وہ حظ ھے جو 
وافر جذبات کے انخلاہ سے حاصل ہوتا ھے ۔ زمان وسطوٰ کے فلسفی سیل 
اگسٹائن کا خیال تھا کہ فن کا مقصد تخلیق حسن ہے اور حسن وہ ےے 
جو ذوق نظر کو تسکین دے اور حظ بخشے ۔ نشاة انی کے دور کا ایک 
سصنف کاتل ورتو( ہنع اء)ءت) ) اس خیال کا حامی تھا کہ شاعرص 
کو سائنس ہے اس کے مقصد کی بتا پر میژز کیا جاسکتا ہے اور وہ مقصد 
حظ آقربنی ھے؛ ۔ اسی طرح فراکا سترو ( ٥٭٭٭٥ء 7×٥‏ )اور نشاة ثائیه 
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۰ھ 


کے دوسرے مصنفین اس بات کے قائل ہیں کم قن میں صرف ایک ھی 
بات قابل قدر ے اور وہ ےہ اس کی عظ آفرینی ء اس کی صداقت ء اس کے 
تدریسی اثر و فوذ ء اس کے اعتدال و توازن سبھی کو اسی منزل مقصود 
کی طرف جادہ پیا هونا چاعیے ۔ 

اٹھارویں صدی کے دو برطانری علإء لارڈ کم اور ڈیوڈ عیوم کے 
نظریات بھی اس سے ملتے جلتے ہیں ۔ مارے اپنے دور میں جارچ سنتیانا 
بھی اس خیال کا حامی ھے کہ فن کا مقصد حظ آفرینی ےہ مگر اس کے 
نزدیک خظ آفرننی ء اخثلاہ جذبات ( مذدىع ط٥٥‏ ) کا نتیجہ نہیں جیسا 
کہ ارسطو کا خیال ھہ بلک حظ آفرینیٴ فن کا راز تحجسم میں ھے ۔ 
نات ثفسیات میں ے فرائڈ ارسطا طالیسی خیال کا حامی ہے کیوں 
کہ اس کہ زیک بھی فن کا مقصد نہ صرف ‏ :۔۔ظ آفرینی ھے بلکہ حظ 
آارینی کا ذریعه بھی انخلاہ جذبات ہے جس کے لیے وہ تکمیل آرزومندی 
(؛د مصلقلنۂ طاہذ۷۷) کا لفظ استعمال کرتا ےہ ۔ 

اس کے خیال میں فن نا آسودہ خواعشات کی بالواسطه تسکین کے 
ذریعے فن کار کے ذھن کو سکون بُشتا سے ؛ اقبال بھی اس لحاظ ہے 
مقصدی ہیں لیکن جہاں تک فن کے مقصد کا تعلق ہے اقبال ا کے 
ہم نوا نہیں ورئه وہ فارسی کی کلاسیکی شاعری کے خلاف آواز بلند ئە 
کرۓ جس کی عظ آفرین خصائص کا انھیں اعتراف ےہ ۔ 

سے شمرعجم گرچھ دلاویز و طربناک 
اس شعر سے ہوتی نہیں شمشیر خودی تیز 

اقبال اہنی شاعری کی طرینای و دلاویزی ہے بھی بیخوبی آگلہ ہیں کە 
وہ ایک چمن گل یک نیستاں لالہ“ کے علاوہ ! یک نمخانۂ ہے بھی تے ؛ 


پت 


”ئن ؛ ان کے نزدیک خظ آفریں و طربناک ضرور ہوتا ہے مگریہ حظ 
آفری اس کا مقصد نہیں بلکہ اس کے اثرات میں شار ھوق ھے ۔ اس طرح 
اقبال فرائڈ کے نظرے سے بھی بە تمام و کال متفق نہیں ۔ نفسیاق 
اعتبار ہے یه بات دوست کے کہ غن ء نا آسودہ خواہشات ہے فرارکا 
راستہ ےہ : 

حرف تمنا جسے کہە نل سکیں رو برو 
اور حقیقتاً ڈھن کو آسودکی بخشتا ھے : 

کھل تو جاتا ےہ مغنی ی یم وزیر سے دل 
لیکن یه آسودگی غن کا مقصد نہیں ء بعض اوقات تو فن خواہشات کو بھی 
فنا کر سکتا ہے اور اس صورت میں اقبال کے نزدیک اس کی کوئی وقعت 
نہیں ء 

نه رها زندہ و تابندہ تو گیا دل یىی کشود 
اور جب دل میں آرزوؤں کا سیلاب ]مٹڈ رھا هو اور وہ لئے نصب العین 
کی تلاش میں سرگرداں ھوء اس وقت ئن کے ذریعے چند نا آسودہ 
خواہشات کی تسکین اس کے لیے سدراہ نہیں بن سکتی : 

تپ شعله کم نە گردد ز گسستن شرارہ 
اب همیں مقصدیت پسندوں کے دوسرے گروہ کا جائزہ لیٹا ہے ۔ افلااون ء 
وسکن ء لیوٹالسٹائی ء ابسن ء برٹارڈ شا اور اقبال اس گروہ کے سربرآوردہ 
رحکن میں ؟ رسکن کے خیال میں فن کار کی حیثیت ایک پیغمبر اور استاد 
کی ہوق ہے ء کیٹو کے نزدیک غن کا اصول ‏ زندگی ہے ء احساس حمال 
کی تخلیق کے لیے جو ذرائع استعال کیے جاۓ ہیں غن ان تمام ذرائع کا 
ایک منضبط جموعد ھوتا ے ء یہ احساس جال در اصل انفرادی زندگی 
میں معاشرے کا شعور عے ء فن کا بلند ترین مطمحٴ نظر بد ھے کہ وہ 


ھ٦‎ 


فلب انسان کو گرما دے اور چونکہ دل زندکی کا سرتکز ہے اس لیے 
فن کے لیے لازم هو جاتا ے کہ اس کا انسائیت کے مادی اور اخلاق 
دونوں پہلوؤں سے چولی دامن کا ساتھ وھے ۔ ٹالسٹائی کا نقطڈ نظر یہ ۓے 
کہ کا مقصد اعلول ترین اور خُوپ ترین جذبات کو دوسروں تک منتقل 
کرنا ھے ء ابسن تنقید حیات کو فن کا مقصد قرار دیتا ھے ؛ شا ۓ 
پگمیلین ( صەنلعدج۶) کے بارے میں لکھا حے کہ اسے جان بوجھ کر 
اتنے ناصحانه انداز میں لکھا گیا حے کہ جھے ان دانشمندوں کے سامنے 
پیش کرتۓ ہوۓ بڑا مزا آتا ہے جو طوطے کی طرح اس بات کی رٹ 
لکاے ھیں‌که ف نکوکبھی ناصحائه نہیں ھوٹا چاعے ء یورپ اور امریکد 
ہیں اسی (یعنی پگمیلین) یکامیای میرے اس خیالکا ہین ثبوت ےکہ فن 
کو ناصحانہ هوۓ کے علاوہ او ر کچھ ھونا ھی نہیں چاعے!۔ عمومی طور 
پر ان تمام لوگوں کے نزدیک فن کا مقصد معاشرتی اصلاح ہے ۔ فن میں 
مقصدیت کی تحریک کا باوا آدم دراصل افلاطون ہے ء اس کے نزدیک 
مافيه اور عیثت دونوں کے اعتبار سے فن کا مقصد اخلا‌ق اور تعلیمی هونا 
چاعیے ء فن کی سحر کاری کا استعمال صرف اچھے شہری پیدا کرۓ کے لیے 
ھونا چاھے ء مثال کے طور پر موسیقی میں صرف ایسے نغموں کے استعال 
کی اجازت ھونا چاعیے جو سنتے والوں میں جنگ جوئی اور شجاعت کے 
جذیات کو بیدار کر سکیں اور ان کو شجاعانہ افعال کے لیے ]کسا 
کر مات سنجیدگ ء اعتدال ء نظم و ضبط ء عدل اور دیوتاؤں 
کہ لیے عقیدت پیدا کر سکیں ء فن کی حظ بخشی کی خصوصیت انسانوں 
کو صحیح رستے پر چلاۓ کے لیے عقل کیک ایک مفید رفیق ے ۔ 
افلاطون ان لوگوں کی پر زور مذست کرتا سے جن کا تخلیق کردہ فن 


ٔ صەثائدسووط ہ٤‏ ے عو 0ءط-بووتاة8 .1 





ے۵ 


اخلاقی خرابیوں کا موجب هوقا ھے ء وہ صرف ان لوگوں کی مذمت ھی 
کو کا نہیں گردانتا بلکد تجویز کرتا ھے کہ ان لوگوں کو ریاست 
سے باہر ٹکال دیا جاۓ ۔ اقبال مابعدالطبیعیاتی نقطۂ نظر سے تو افلاطون 
کے سخت مخالف ھیں لیکن نظریة فن کے سلسلے میں اسی کے پبروکار عیںء 
دونوں کے نزدیک فن کا مقصد ایک عی ہے ۔ 


جہاں تک جھے علم ےہ کسی مصلف نۓ بھی اقبال سے زیادہ 
پرچوش انداز میں ناصحانه فن کی مایت نہیں کی اور تہ دور احطاط کی 
شاعری کی مذمت ء ان کے نزدیک اس فن کا کوئی مطلب نہیں جس کا 
تعلق زندگی ء انسان ء معاشرت سے نے ہوء فن کا اولین مطلوب خود 
زندگی هے ؛ فن کے لیے لازم کہ وہ ذھن انسانی میں ایک ایدی زندی 
کے جصول کی لگن پیدا کر دے : 


مقصود ھہئر سوز حیات ابدی ے 
یه ایک نفس یا دو نفس مثٹل شررکیا؟ 


وه شعر جو حیات ابدی کا پیغام لیے ہوۓ ہو نغمۂ جبریل کی طرح 
مشیت ایزدی کی تلقین کرتا ےہ اور شعر کہنے والے کی آواز حشر کا 
سامان عوق سے ء شاعری مزرع حیات کو سر سبز رکھتی ہے اور السائیت 
کو حیات ایدی کا نسخہ تجویز کریق حے : 

وه شعر گه بیغام حیات ابدی 

یانفغمۂ جبریل ے یا بانگ سرافئیل 


شاعر دلنواز بھی بات اگر کہے کھری 


ہوق سے اس کے فیض سے مزرع زندگی هری 


۵ْ 


اھل یں کو تسخۂ زندگى دوام ے 
ذون جگر سے پرورش پاتی ہے جب سخنوری 
فن زندی کے حصول کا ایک گراں قدر ڈریعہ ے : 
اے میان کیسه ات نقد سخن 
پر مار ازندی ا کرادت 
اور اگر اس میں یه خصوصیت ہے تو وہ پیغمہری ے صرف ایک درے 
کر ے : 
شعر را مقصود اگر آدم گریست 
شاعری هھم وارث پیغہریمت 
ن گا کو لازم ےکم وہ کم حرصل و ا تی اروگ 
ک روح پھونک دے : 
نوا پیرا ہو اے بلبل کہ ہو تیرے اٹرح نے 
گبوتر کے تن نازک میں ثساغیں کا جگر پیدا 
یه چیز بھی اس کے فرائض میں داخل ہے که وہ دل ائسان میں ہر لح 
خوب ے خوب تر نصب العین کی آرزو کرے : 
باد صبا کی موج سے شو و ماۓ خار و خی 
میرے نفس کی موج ہے نشو و نماۓ آرزو 
فن کا تیسرا مقصد اقبال کے نزدیک معاشرتی توق ھے ء اوہ فن کے متعلق 
اپتے نقطة نظر اور معاشرے ہے اس کے تعلق کو اپنی شاعری کے ذریعے 


مثالوں سے فاضح کرۓ میں ء ان کے نزدیک شاعر دیلۂ بیٹاۓ قوم 
عوتا ےے : 


۹ 


شاعر رنگیں بیاں ھے دیدۂ بیناۓ توم 

مبتلاۓ درد کوئی عضو ہو روتی ے آنکھ 

کس قدر ہمدرد سارے جسم کی هوق ہے آنکھ 
صرف ھی نہیں بلکہ شاعر سینڈ ملت میں دل کی حیثیت رکھتا ےہ * 

شاعر اندر سینه ملت چو دل 
ملتی ے شاعری انبار کل 

اسے اپنی پیغبرائه قوتوں ے ملت خوابیدہ کو بیدار کر دینا جاعیے اور 
انھیں بلند ے بلند تر مٹازل تک لے جانا چاعے :- 

شاعر کی نوا هو کہ مغنی کا نفس ہو 

جس ے ججن افسردہ هو وہ باد سحر گیا؟ 

ے معجزہ دنیا میں آبھرتٹی نہیں قومی 

جو ضرب کلیعی نہیں رکھتا وہ عنر کیا؟ 
وہ شعر جو معاشرے میں جذبات کا ایک طوفان پیدا نہ کر دے ء کس 
کام کا ؟ 

جس سے دل دریا متلاطم نہیں ھوتا 

اے قطرۂ نیساں وہ صد ف کیا و ہگہ رکیا؟ 
انلاطون ۓ ھومسی اور عزڑیباڈ (٥ئہہء31)‏ پر اس لیے بڑی سخت تنقید کی 
سے کہ انھوں ۓ اپنی شاعری کی بنیاد جھوٹ اور افسانوی روایات پر 
استوار کی اور اس طرح قوم کے نوجوائوں کے سامنے غلط نصب العین 
پیش کر کے ان کے اخلاق کو بکاڑا ۔ ٹالسٹائی فرائسیسی دور اضطاط 
میں پیدا هوے والے فن کی اس لیے مذمت کرتا عہ کھ اس بۓ زوال 
پذیر حکمران طبقے کی ترجانی ک ء امیروں ک ے دام روی کے تقاوں 


کو پورا کیا اور اس لے بھی کہ اس میں تصنع ء اغلاق اور ابہام 
پایا جاتا مے ۔ اقبال بھی برعظم ند و پاکستان کے دور انحطاط میں 
پیدا هونۓ والے فن کی مذمت میں کسی ہے پیچھے نہیں ء ”مرققع چفتائی' 
ك٣‏ ۷۳۷۳۷۳ی۷۷ ی۷۷ 
کے لے اطیلا اور جنگیز کی ایک پوری بٹالین سے زیادہ نقصان پہنچا سکتا 
عے بشرطیکە اس کا فن لوگوں کو اس کے نغموں یا تصویروں کی طرف 
راغب کر سکے ۶۶ 
سے قد زدی ساٹ ار ہت 
دینا ے ء ایک فن کار کو تو صبح کا پیغامبر هونا چاے اور اگر وہ 
افسردہ اور یاس انگریز نغموں کے سوا اور کچھ نه الاپ سکے تو اس 
کہ لیے بہٹر ہے کھ وہ خاموش ھی رعہ : 
افسردہ اگر اس کی نوا سے هو گلستان 
بہتر ھے کہ خاموش رہ مرغ سحر خیز 
اگر نوا میں ہے پوشیدہ موت کا پیضام 
حرام میری نگاھوں میں ناۓ وچنگ و رباب 
اپنے ملک کے دور اضطاط کے غن کاروں کے بارے میں اقبال یوں تحریر 
فرماے میں٤‏ 
اعشق و ستی کا جدازہ ھے تخیل ان کا 
ان کے ائندیشۂ تاریک میں قوسوں کے مزار 
حم آدم نے چھپاۓے ھی مقامات بلند 
کرے ہیں روح کو خوابید بدن کو بیدار 
ند کے شاعرو صورت گر و افسانہ ٹویس 
آء ! بیچاروں کے اعصاب په عورت ے سوار 


3٤ 


زبور عجم میں غلام اقوام کی موسیقی اور مصوری کے بارے میں ایک 
خاص حصہ موجود ے ء اسرار خودی میں حقیقت شعر و اصلاح ادبیات 
اسلامیہ کے زیر عنوان بھی شاعری ہے بحث کی گی ہے جس کے ٹیس 
اشعار دور اضطاط کی شاعری کے بارے میں یں ء انھیں اشعار میں کچھ 
شعر ایسے بھی ہیں جن میں اقبال ۓے صحیح شاعر کے بارے میں اپنے 
خیالات کا یوں اظہار کیا ھے ۔ 

سیل شاعر تبلی زار حسن 

ریزد از میدائی او اذوار حسن 

از نکاعش خوب گردد خوب تر 

فطرت از افسون او عبوب تر 

از دسش بلبل نوا آموخت است 

غازہ اش رخسار گل آفروخت است 

سوز او اندر دل پروائه ھا 

عشق را رنگں از و افساله ھا 

بحرو بر پوشیدہ در آب وگلش 

صد جہاں ٹاہ مضمر دردلش 

در دماغش نا دمیدہ لاله ھا 

ناشنیده نفله ھاھم اله ھا 


فکر او با ساہ و انم ھم نٹیں 
زشت را ثا آشنا خوب آفریں 


حضرودر ظلدات او آب حیات 
زندہ تر از آب چشمش کائنات 


۴ے 


.ا مرقع چغتاٴ ؛ کے مقدہے میں اقبال لکھتے میں '' وہ شاعر جو انسائیت 
کہ لے رعت بن کر آتا عے خدا کا ھم کار ھوتا ےہ ء اس کے سامنے 
قطرت مکمل اور اپنی گوناگوں رعنائیوں کے ساتھ جلوہ گر ہوتیق ے 
برخلاف اس شاعر کے جو چیڑزوں کو اصل سے کہیں زیادہ ھلکا ء معمولی 
اوررے جان پاتا ھے ““۔ اقبال شاعری کو اخلاق کے ماتحت قرار دیتے 
هیں ء ان کے نزدیک شاعری کا فریضه زندگی اور ذات السان کی خدمت 
گزاری سے ؟ وہ لکھتے ہیں ” اس چیز کی مزاحمت ”جوے؛ اس خیال ہے 
که وہ چیز پیدا هو سکے “ جو ہوٹا چاہیے ؛ در اصل زندگی اور صحت 
مندی کی دلیل ےہء باق سب باتیں اضطاط اور موت کی آئینە دار هیں۔““ 
فن کار کا فرض سے کہ وہ اپنے وجود ک گہرائیوں سے اس چیز ‏ یکھوج 
لگاۓ اور دریافت کرے ”' جو هوٹا چاہیے ۔؟“؛ صحیح فن کار وہ ےہ جو 
انسان کو صفات خداوتدی کا مرقع بناۓ کا مقصد لے هوۓ ھواور 
انسانوں کو آرزوؤں کے ایک لامتتاھی سلسلے ہے آشنا کرے ۔ 

اب تک میں نۓ اقبال کی مقصدیت کا ذکر کیا مکر یہ ان کے 
نظریة فن کا صرف ایک عی پہلو ؛ اس نظرے کا ایک دوسرا اعم 
پہلو اظہاریت سے ۔ جمالیات کی تاریج میں اظہاریت کا پہلا داعی پلوطینس 
ھے اس کے نزدیک ایک فن پارےکا حسن آواز ؛ رنگ ء سروں یاپتھروں 
ایسی مادی اشیاء کا سصسھون منت نہیں بلکه اس تصور کی پیداوار عے جو 
غن کار کے ذھن میں کار فرما هوتا ھے ؛ نؾ کار اسی تصورکو اپنے داخلی 
ذرائم ے مادی اشیاہ کے روپ میں ڈھال دیتا ے ۔ اس نظرے میں ایک 
نقص سے اور وہ یه کە اس کی رو ہے ایک فن پارہ مواد اور عیئت دو 
ختلف چیزوں میں بٹ جاتا سے جس میں مواد کا تعلق فن کارکی ذات 
کہ خارج ہے ھے اور عیئت کا تعلق اس کے داخل ہے ۔ - 


۴ 


لیکن سب سے زیادہ یخته کار اظہاریت پسند جدید دور کا مشہہور 
اطالوی فلسق یکروچے ےہ جو اقبال کا عمعصر بھی عے جس کے نظریة فن 
ۓ مغرب پر اس صدی کے روبع ثائی کے بعد بڑا گہرا اثر ڈالا سے ۔ 
اس کے نظرے کا ماحصل یوں بیان کیا جا سکتا ے کہ فن ایک تخلیقی 
قعالیت ے جس کا نه تو کوئی مقصد ے اور نہ وہ کسی چیز کے حصول 
کا ذریعه ؛ افادیت ء اخلاق اور منطق ان میں سے کسی کے معیار پر 
فن کو نہیں جانچا جا سکتا ء یہ تو فن کار کے جذبات کا کسی حخیا ی روپ ء 
کسی تصویر یاکسی وجدان کی شکل میں ظاھر ەوۓ کا نام ہے ء وجدان 
می میئت اور ماقیة اس طرح گھل مل جاےۓ ھیں کھ ان کا ال گکرنا 
ممکن نہیں ۔ 

دوسرے لفظوں میں متطقی غعالیت اس چیڑ کا تجزیہ کرق ھے جو 
عرفان کے طور پر عمیں حاصل ہوتا ھھ ء وجدان ایک ایسے قرد کا 
اظہار ذات ہے جس پر یەکیفیتیں بیت رھی ‌ھوں ۔ھر قسم کے واجدن میں 
صرف ایک مشترکهہ خصوصیت ہے اور وہ ہے اظہار ذات کی تخلیقی 
نعالیت ؟ اگ رکوئی صاحب ذوق ایک ئن ہار ےکو داد دیتا ے تو عض 
اس لیےکہ اس میں وھی وجدان رون ماہوتا عے جو فنکار کے پاس موجود 
عوتا ھے اور یہ اس لیے ھوتا ھے کہ دونوں میں روحانی مناسیت موجود 
ھوق ے؛ الگریسو (٥ہءءعاتا)‏ ء سیزآۓ (ءصصددء٥)‏ ء؛ پکسو (٥ددہءزئط)ء‏ 
ماتیس (دہزا٥3۸)‏ ء گاؤگان (داںوں6) اور اسی قسم کے دوسرے فن 
کاروں ۓ اسی نظرے کو اپتایا اور اس پر عمل پیرا هوۓ ۔ 

بظاھر اس نظرے کے چار حصے ہیں ے 
و۔ فن ایک ایسی فعالیت ے جو خود بختار ہے اور اخلاق ی هر 


٦ 


ہ۔ یه فعالیت عقلىی فعالیت ہے بالکل ختلف ےہ ۔ 

س۔ بە شاعرکی ذات کے پیچ و خم کو نمایاں کرق ھے ۔ 

م۔ اس کی تحسین کا باعث دیکھنے والے یا سننے والے کے ذھن میں 

فن کاو ھی کہ تجرے کا از سر نو زندہ هو جانا ےہ ۔ 

ان چاروں میں سے اقبال پہلی بات کی سخت بخالف کرۓ ھیں کیو ںکە ان 
کہ نزدیک فن اخلاق کے ماتعت ے لیکن دوسری بات کی صرف اس حد 
تک حابت کرۓ ہیں جہاں تک اس ے يہ خیال ظاھر ھوتا ے کهہ 
عقل کا کام تجزیاتی ھے ہ وہ حقیقت کو ٹکڑے ٹکڑے کر کے دیکھتی 
ھے جب که وجدان اس کا کلی طور پر مجربه کرتا ے لیکن اس بارے 
میں وہ گروچے کے مقابلے میں برگساں کی ہم نوائی کرےۓ عیں کهہ 
وجدان عقل ھی کی ارنع صورت ہے گویا وجدان بعض اوتات منزل عقل 
سے گزر کر آتا ے ۔ میرے خیال میں دونوں گروہ حق بجائب یں ء 
وجدان بعض اوىات منزل عقل سے گزر کر نصیب ہوتا ے اور بعض 
دفعھ پہلے ۔ 

جہاں تک آخری دو باتوں کا تعلق ے اقبال کروچے ہے 
ہم آھنگ ہیں انھیں اس بات ہے اتفاق ےے کہ ئن ء فن کار کا 
اظہارجذبات سے ۔ اس خیال کا اظہار انھوں ۓ اس مقام پ رکیا ے جہاں 
وہ تاج کا ذکر کرۓ هوۓ آزاد قوسوں کہ معاروں کی تعریف میں 
رطےباللساں عوۓ ہیں ۔ 

خویش را از خود بروں آوردہ اند 
ایں جنئیں خود را ماشا کردہ ائد 


نقش سوی نقشض گر می آورد 
از ضمير او خبر سی آورد 


۰٦٠ 


عویق مدان اک خود را گن ات 
سنگ رابا لوک مڑژکاں سفته است 
اس طرح اپنی شاعری کا ذ کر کرۓۓ ہوۓ فرماۓ یں : 
حے کلد مجھ کو تری لنت پیدائی کا 
توھوا قاش تو اب ھیں مرے اسرار بھی قاش 
یہاں اسرار سے عقلىی تصورات راد نہیں ء لہ اس ہے پلوطینس کی صورکى 
طرف اشارہ جے بلکه اس ہے وہ خیالات آتشیں سراد عیں جن میں جڈے 
کی رنگ آمیزی هو اور جو قوسوں میں ایک انقلاب کو راہ دکھائیں ٤‏ 
نغمه سی باید جنوں پروردۂ 
آتشی در خون دل حل کردۂ 
عبی اکر مڑزی نە دارد حمکٹ امت 
شعر می گردد چو سوز از دل گرفت 
آیا کہاں ہے الله ےۓ میں سرورمے 
اصل اسکی نۓ نوا زکادل ھے که چوب ۓ 


حسین شعر کے بارے میں بھی انھیں کروچے ہے اتفاق ے کە تحسین 
شعر کا امن اسی بنا پر ھہ گە هم نن کار کے جذبات میں شریک 
ھ۔ 

نواۓ او به عر دل ساز گار است 

گە در هر سیده فاشی از دل اوست 
یە ۓے اظہاریت کے متعلق اقبال کا ثقطه نظر ؛ اب ھم دیکھ چکے یں 
کە ایک طرف تو اقبال فن کو اخلاق کہ زیر نگیں قرار دیتے یں 


5٦ 


اور دوسری جانب وہ اسے فن کار کا اظہار ذات سمجھتے ہیں ۔ جہاں 
تک فن اور اخلاق کے رشتے کا تعلق کے اقبال کے نزدیک فن اس وقت 
تک فن نہیں بنتا جب تک اے شعور و بصمرت اقدار میسر نہ هو اور وہ 
زنذگی ء انسان اور اس کےمعاشرے کی ترق کے لے نئی آرزوؤں اور تمناؤں 
کو بیدار نہ کرے خواء فن کار کی ذات کا کتنا عی مکمل اظہارکیوں 
ثە ھو؟ دوسری جانب هر وہ فن پارہ جو اظہار ذات ے عہدہ برا هوتا عو 
خواء ء وہ ذات اخلاق اعتبار ے اچھی هو یا بری ہ اقبال کے ئزدبک 
صحیح فن کا تموله ےہ ۔ غالب کے ان اشعار پر غور فرمائیے : 

رگ سنگ ے ٹیکتا وه لہوکە پھر نە تھمتا 

جے غم سمجھ رے ھیں وہ اگر شرار ھوتا 


زندی اپنی جو اس شکل ہے گزری غالب 

ھم بھی کیا یاد کریں گے که خدا رکھۓے تھے 

کیوں گردش مدام سے گھعرا نه جاےۓے دل 

انسان ھوں پیاله و ساشر نہیں ھوں میں 

ھی کے مت فریب میں آ جائيو اسد 

عالم مام حقۂ دام یال نے 
اقبال کے روحیتی مقصدیت کے نقطۂ نظر ہے یه اشعار نہیں لیکن اظہاریت 
کے لحاظ ے نہایت اعلیٰ شاعری میں شار هو سکتے ہیں ۔ 


اقبال کے بعض مداحوں کا خیال حے کہ انھوں ۓ تمام 
مسائل فلسفه کے بارے میں حتمی راۓ پیش کے ۔ یه حضرات اقبال کو 
سمجھۓ میں غلط راہ پر گامزن میں اور ایک اعتبار ے ان پر زیادق بھی 


کر رعے ہیں کہ ان کے نظریات کے ے لاگ مطالعے کے سلسلے میں 
رکاوٹیں پیدا کرےۓے ھیں ۔ اگر اقبال ےٴ فکر کے دھارے کو ایک ایسے 
مقام پر پہنچا دیا ھے جہاں سے آگہ بڑھنا ممکن ھی نہیں تو یہ ان کے 
فلسفے کا بہت بڑا نقص سے ۔ اقبال بجا طور پر اس بات پر زور دیتے هیں 
که زندی اور فکر انسانی حرق ہیں ء مستقبل میں ان هر دو کے لے 
ے شار امکانات ہیں ء ان دونوں میدانوں میں اقبال نۓ بڑا کام کیا ے 
لیکن اس کے باوجود اپنے جائشینوں کے لیے کام کرۓ کی بڑی گنجائش 
بھی رکھی ے ۔ اقبال کا یہ فکری تضاد جس کی طرف ابھی ابھی میں 
ے اشار ہ کیا ھے ء کسی ئە کسی حل کا متقاضشی ہے اور اقبال کے ایک 
ادنیل مداح کی حیثیت ے مبرا فرض سے کہ اسکا کوئی حل پیش کروں۔ 
لیو ےہ عاب کان النا ریز خی کا اعلیٰ مونە قرار 
دینے میں کسی شخص کو بھی تامل نہ وکا اگرچە مقصدی 
تع نظر سے وہ اس شیار میں نہیں آنے ۔ نظریۂ غن کے لحاظ سے اتبال ک 
اظہاریت کو ایک بنیادی حیثیت دینا چاھے خواہ کس قدر ھی نامسکمل 
کیوں نہ هو اور "2۹0ھ بظاعر الگ تھلگ نظر آتی 
ے ء اظہماریت کے تحت لانا پڑے کا تاکہ ان کے نظام میں ایک وحدت 
پیدا کی جا سکے ؛ ان کی مقصدیت میں اظہاریت کے لیے تو کوئی مقام 
نہیں اس لیے ان کی مقصدیت کو اظہاریت ھی میں سمونا پڑے کا یعنی 
مقصد کو اظہار کے دائرۂ عمل میں لانا پڑے کا ۔ مقصد کی ایک صورت 
ایسی بھی وق ھے جو کسی طرح بھی فن کے دائرۂ فعالیت میں نہیں 
آنی ؛ یة مقصد شعوری ھوتا سے مثلا روپیه کانا ء یا کتابیں لکھ کر 
گزر اوقات گرنا ء یا تاش کھیلنا حتول که انعامی مشاعروں میں مقابلے 
بھی اسی صف میں آ .جاے ہیں ۔ اس قسم کے مقاصد فن کی حدود ے 


باعر ھیں لیکن دو طرح کے مقصد ایسے بھی یں جو دائرۂ فن میں 
شمار ہو سکتے هیں : پہلی قسم تو وہ کائناتی مقصد ہے جس میں لاشعور 
کار فرما عوتا ے ء مثال کے طور پر لڑکیوں می کڑیوں کا بیاہ لاشعوری 
طور پر افزائش نسل کی تیاری کا آئینه دار ے ؛ دوسری قسم وہ کائثاق 
مقصد ہے جو شاعر کے وجدان کا جزو لاینفک هوتا ہے اور یه اس کے 
لاشعور نہیں بلک شعور میں موجود ھوتا سے ۔ فن جن لاشعوری کائٹاتی 
مقاصد کے حصولکا ذریعه بنتا ے؛ ان میں ے پھلا یه ےۓکه احاطۂضیل 
میں اپنے اضطراری عمل کے ذریعے سے زندی کی تربیت کرتا ے 
اور دوسرا یه عے که فن کار اور ناظرین و سامععن کے وافر حذبات کو 
انخلاء کے ذریعے اور ان کی شخصیت کے ابلے عوۓ پیانڈ عمل ے زائد از 
ضرورت حدت کو کم کر کے ء انھیں سکون بخش کو ان کی زندگی کو 
نزوں تر کرتا ھے ۔ اس اعتبار ے یہ مقصد حیاتیاتی ہے ء اس سے خود 
نن کار آگە نہیں ھوتا۔ مقصد کی ایک اور شکل بھی ھے جو کامل 
طور پر فن کار کے شعور میں وق ھے ۔ یہ وہ کاثناتی مقصد ہے جو اس 
کے وجدان کائنات کا ایک معروضی جزو ھوتا ہے ؛ یہ کائناتی مقصد 
فن کار کے وجدان میں اس کے مافیہ کے ایک حزو کی حیثیت ہے موجود 
ھوتا ےہ اور اس لے اس کے اظہار کی حدود کے اندر ہوتا عہ ؟ چونکه 
به مقصد اظہار کا جزو لازمعوتا ے اس لیے اس ے متصادم نہیں ھوتا۔ 
مکالہات فلاطوں یا کلام اقبال میں جاری وساری خی اعلول کا خیال 
خارج ے نہیں آتا بلک ان کے وجدانات غی کا جزو عوتا ے ۔ اگرفن 
ناصحانا بن سکتا عے تو اسی اعتبار نے مقصد وجدان کے داخل ہے اسی 
وقت متعلق هو سکتا ے جب فن کار کی ذات کسی اییے۔ ھمہ کیر 
اخلاق تصور کے اس قدر زیر اثر آ جاۓ کہ وہ اسی کے رنگ میں رنکا 
جاۓ اور وہ تصور اس کے وجدان میں عر وقت موجود رے ۔ اگرفن نے 


۹ 


یہ ماد ی جاۓ که وہ ان احساسات کے اظہار کا نام ےہ جو فن کار 
حقیقت لے قبول کرتا ے تو پھر یہ ضروری نہیں که مقصد فن کار کے 
وجدان کا لازہی جزو هو ء اس صورت میں یه مقتصد وجدان کے داخل ےے 
متعلق هو یا خارج ہے ۔ دونو صورتوں میں اس کی تخلیقات حسین و جهیل 
هو سکتی میں؛ یہی وجہ ہے کہ میر ء غالب یا فانی کے بعض اشعار 
ے پناہ حسن کے حامل ہوۓ ھیں حالانکہ ان سے قنوطیت ظار وق 
عے اوروہ کسی مقصد کی طرف رھدائی بھی نہیں کرۓ ۔ اس ترمم ے 
بعد دونوں قسم کی تخلیقات خواہ وہمکسی مقصد کی حامل هو یا نەھوں ء 
صحیح فنکا مونه بن سکتی ہیں اور تمام قسم کے تبربات اور تصب العین 
فن کی حدود میں جگه حاصل کر سکتے ہیں ۔ اقبال کے نظریة فن کو 
مربوط اور هر طرح کے فن پر محیط بناۓ کے لیے اس قسم کی ترمم 
لازمی عے۔ 

اقبال ھمیں حیات و فکر کی سربفلک رفعتوں ہے هھمکنار دوۓ ک 
سیدھی راہ دکھا دیتے یں اس راہ پر بڑی دور تک عاری رعدائی کے 
فرائض انھوں ۓ خود ادا کے اور اس سے بعد ان الفاظ کے ساتھھ ہم 
ہے وخصت ہو گئۓے *رکو نہیں ۔ بڑھےہ چلو ۔ راہ میں ے شار منزلیی 
آئیں گی ۔ ان می ںکس یکو آخری منزل گردان کر وہیں کے نە هو رھنا ۔ 
عظم سے عظم تر رفعتوں کی تلاش میں اپنی راہ خود بناۓ چلے حاؤ ۔ 
سمھاری کاس‌انیوں کی کوئ انتہا نہیں لیکن صبر و استقلال شرط بے ۶““۔ 
یه ہیں وه الفاظ جو اقبال ۓ فضا میں بکھیر دے اور جن کیک 
صداۓ بازگشت ابھی تک مارےکانوں میںکویم رھی ھے ۔ آئیے هك سبھی 
ان کی نصیحت پر عمل پیرا هو کر زندگی اور صداقت کی تلاش میں عزم 
و ئبات کے پتلے بن جائیں اور مسلسل اپنے فکر وعمل کے آئیٹوں کو 
جلا دیتے رهیں : 

 -‏ ھی 


گیسر؛ باب 


اقال کا نظریہٴ ابلیس 


محر ہہ 


افتخار إحمد صدیقی 


جدید نفسیات کے لیے خیر و شر اور ٹیک و بد دولوں محیٹثیت 
موضوع مطالعه یکسان اھمیت رکھتے ھیں۔ رسمی دینیات کا یە رجحان 
علمی یا سائنٹفک نہیں سے جس کی رو سے بدی محض تنفر و استحقار ے 
لائق ے اور اس کا ذکر بھی زبان پر لانا نامٹاسب ہے ؛ رسمی مذھب 
شیطان کو دی کا بجسمە قرار دیتا عے اور اس کے نزدیک بس اتنا کاق 
ےھ کہ شیطان کا نام آےَ ھی لاحول پڑھ دیں اور وہ بھاگ جاۓ کا ۔ 
حقیقت تو یہ سے کھ لاحول یا زبانی بد دعا سے شیطان کا کجھ نہیں 
بگڑتا ء قلب انسانی پر اس کا تسلط لاحول پڑھنے کے پعد بھی باق رھتا 
ے بلکە شاید کچھ اور مضبوط هو جاتا ے ۔ اقبال کی نگاہ میں بدی یا 
شر انسانی فطرت کا ایک جزو لاینفک بے ء یه ایک مرک طاقت ے 


۱ے 


بک 


جوآے حرکت و عمل پر اکساق ھے اور فکراتبال ۓ یطان کو 
ا" "متات وشوکت بخشصس دی ے کہ وہ تخلیق انسان کے آفاق ڈراہےکا 
بدنصیب عیرو نظر آتا ے ۔ اتبال ہے اس مسئلے پر خالص علمی اور 
فلسفیائه ٹکته نظر ے غور کیا اور اپنے تائج فکر کو حسب معمول 
شعریت کا آب و رنگ دے کر مؤثر پیراے میں پیش کیا ےہ ۔ 

یدی کا مسثله هر نظام فلسفه کا ایک لازمی جزوے اور جو مفکر 
ایک عالمی نظریه پیش کرۓ کی کوشش کرتا سے ٢ے‏ اس بارے میں 
متعدد اہم اور بنیادی سوالوں پر غور کرنا پڑتا ےہ مثا بدی اور 
آُس کی فطرت کیا ے ؟ کیا یدی کا کوئی حقیقی وجود ہے یا عض 
ایک جازی روپ سے جو انسان کی تنگ نظری اور حقیقت ناشنامی کے 
باعث رو نما عوتا سے ؟ اکر پدی کا وجود ہے تو اس کا سر چشمککہاں 
ےہ ؟ حیات و کائنات کے اس نقشے میں اس کی کیا جگہ ھے ؟ اکر اس 
ہے کوئی مقصد پورا ہوتا ھے تو وہ کیا ھے ؟ انسانی شحصیت ے 
اس کا کیا تعلق عے ؟ معاشرے میں اس کے وجود کی ذمه داری کس 
حد تک انسان پر عائد عوق ہے اور آے کس طرح دور کیا جا سکتا 
سے ؟ در حقیقت بدی کے سئلے پر کوئی سیں حاصل بحث مقصود عو 
تو بات بڑھتے پڑھتے ایک کامل ء عمه گیر ء مابعدالطبیعی فلسغے کی 
حیثیت اختیارکر لے گی کیوں کہ اس قسم کے سوالات حل نہیں عوسکتے 
تا وقتیکە حقیقت ؛ اس کی بنیاد ء اس کے صراحل ترق اور آ٘س ترق کی 
انتھائی منزل کو واضح طور پر نہ سمجھ لیا جاۓ ۔ 

اقبال ے شک دئیا کے عظمترین مفکروں میں ے میں ؟ باوجودیکه 
آن کے خیالات بیشتر شعر کے پیراے میں بیان هوۓ ہیں اور 
شاعری کسی عالمی نظریة حیات کو سر بوط و منظم صورت میں پیش 
کرےۓے سے قاصر رہتی ےہ تاہم مجھے یقین ىے کم تار میں ان کا نام 


۴ 


ایک عظیم دینی فسلفے کے بلاغ کی حیثیت ے باق رے کا ۔ انھوں ۓ 
اپنے خطبات میں خصوصاً اور اپنے کلام میں عموما ء دین کے بتیادی 
تصورات اور علوم حاضرہ کے تقاضوں کے درمیان ایک مفاھمت پیدا کرۓ 
کی سعبی بلیغ کی ہے ء اپنے خطبات کے دیباچے میں خود کہتے ہیں کہ 
انھوں ۓ ”' مذھبی علوم کو سائنٹفک صورت دینے کا مطاليه ““ پورا 
کرۓ کی کوئش کی ہے ء ان کی تحریروں ہے مذھب کی سائنٹفک تعبیر 
یا سائنس کی دیٹی تشکیل کا تاثر پیدا ہوتا ھے ء سطح ہیں لوگوں کو 
اقبال رسمی عقائد کی کورائە تقلید کے زبردست حامی اور جدید سائینس 
کے کٹر خالف نظر آتۓ ہیں ۔ مجھے اس ہے تو انکار نہیں کہ اقبال ۓ 
تہذیب جدید کی کوتاھیوں اور بعض اوقات جدید سائیٹس پر سخت تنقید 
کی ھے لیکن يہ ضرور کمہوں کا کہ انھوں ۓ اسی قدر بلکہ اس ہے 
ککہیں زیادہ وسی مذھبیت ء ے عمل تصوف اورے روح عقائد پر کت 
چیتی کی هھے ۔ حقیقت یہ ھے کہ اقبال کاسل عقل اور کامل ایمان دوٹوں 
کے متوازن امتزاج ے ایک کلی وحدت پیدا کرنا چاہتے ہیں ؟ جنا چہ 
خود قرماےَ ہیں ع 

زبرک ازعشق کردد حق :ناس 

کار عشق از زیری حکم اساش 

عشق چوں بازیری ہم یر بود 

نتثی بند عالم دیگر شود 

خیز و نقشض عالم دیگر بعه 

عشق را با زیری آمیز دہ 
جھے یہ کہنے میں کوئی تامل نہیں ہے کہ دفیا میں اقبال ے بڑ ھکر 
اس عقلی اعمان کے حامی بہت کم پیدا ہوۓ ہیں جسے نھ تو 
ازینۂ قدیم کی کوراہ وسم پرستی سے کوئی واسطہ ہے ء نہ منطق کی 


‌" 


خشکاوے روح استدلالیت ہے اور نە جس میں اٹھارویں صدی کے ان انگریز 
فلسفیوں کے محدود تبربی نظریات (ہء× ہ٥‏ ط]' 1د 1 ام500) کی طرحضرورت 
ہے زیادہ عقلیت پسندی عےہ جو انسائی تجرے کی اعمیت کے زعم میں 
اس کی کوتاعیوں کو نظر انداز کر گئے ۔ اقبال کا مطالعه کرۓے وقت 
جو خصوصیت قاری کو فوراً متاثر کرق ے وہ یہی ے کد وہ یکسر 
استقرائی (تناءں163) انداز سے حقائق کی ماعیثت کا جائزہ لیے یىی 
کوشش کرۓ هیں اور ساتھ ھی ساتھ بنیادی اخلاق اقدار ہے گہری 
وابسٹگی بھی قائم رککھتے ھیں ء وہ پیغمبروں کے معجزات کے بارے میں 
فرسودہ خیالات ہے قطع نظر کرۓ هوۓ ان کی ایسی تعبیریں پیش کرےۓّ 
هیں جو موجودہ اخلاق اور نفسیاق رجحانات کے عین مطابق ھیں اور 
جنھیں ماھرین عمرانیات (٠+ہزوہاہزءں8)‏ می ےت سے زیادہ عقلیت 
پسند بھی مانتے پر جبور ہو جاۓ ھیں ۔ اقبال اپنے خطبات میں قرآنی 
قصص کی توعیت پر بحث کرےۓ ھوۓ کہتے ہیں ” قرآن میں قصوں کا 
ذگر تاریمی حیثیت ہے نہیں ہے بلکہ تقریباً عر جگه آنْ ہے کسی آفاق ٠‏ 
اخلاق یا فلسقیائہ حقیقت کی تعبیر مقصود ھوق ےہ مثل5 حضرت موسیل 
عليه السلام کے معجزات کے بیان میں عصا اور یدبیضا کا ذکر اقبال 
کے نزدیک انسانیٴشخصیت کے اندر جسإنی قوت اور روحائی بصیرت 
دولو کے امتزاج کی اھمیت پر دلالت کرتا ے ہ٤‏ اسی طرح حضرت 
بد صلعم کے معراج کا بیان ؛ انسان کی لا عدود قوتوں اور ان کے ذریعے 
تسخیر افلاک کے امکان کی دلیل سے : 
سبق ملا عے یف معراج مصطفیل سے مجھے 
کە عالم بشریت کی زد میں ےہ گردوں 

خواہ اقیال کو اس امس کا بقین رھا عو کہ انسان کے لیے ایک کامل 
ضابطة حیات پیش کرنا تدہا سائینس اور عقل کے بس کی بات نہیں تاھم 


۵ 


ان کا انداز فکر یکسر سائنٹفک ہے ء حقائق زندگ کا دامن ان کے 
سے کبھی نہیں چھوٹا اوروہ کبھی مذھب کو ایک اسی پر اسرارٹے 
بٹا کر پیش ہے کت جو اس عالم مادی میں عام انسان کے لے 
اقابل فہم اور ثاقابل عمل هو ۔ اقبال ۓ آنحضرت ص کے خاتم نبوت 
ہوۓ کی جو تعبیر پیش کی حے ء آس کے پیش نظر اس بارے میں کوئی 
شبہ نہیں وہ جاتا که ان کے نزدیک انسان کے عروج کا انحصار ء عقل 
کی پوری ترق اور اس کے مناسب استعال پر ےہ جس کے ذریعے ٤ے‏ 
فطرت کی قوتوں پر کامل حکومت حاصل ھوگ ۔ اپنے خطبات میں ایک 
حگہ فرمایے ہیں ”۶ پیغمبر اسلام کا مقام قدم اور جدید دنیا کے درمیان 
نظر آتا ے ء اپنے الہامات کے ماخذ کے اعتبار ے تو آپ کا تعلق قدم 
دنیا ہے ہے لیکن آن الہامات کی رو کے لحاظ ےہ آپ جدید دنیا ے 
متعلق ہیں ۔ اسلام کا آغاز گویا استقرائی ذھن کی پیدائش ھے ء,اسلام 
میں نبوت خود اپتے خانمے کی ضرورت ممحسوس کر کے سنتہاۓ کال 
کو پہنچ جاق ے ۔ اس ے یہ قوی احساس وابسته سے کہ زندگی کو 
عمیشه کے لیے سلسلهۂ هدایت میں مقید نہیں رکھا جا سکناء نیز یہ کہ 
کامل خود شعوری حاصل کرۓ کی غرض ے السان کو بالآخر اپنے ھی 
اد مقائن ار ہرز دینا پڑے ۴ “۔ 


درحقیقت حضرت ید صلعم جدید سائنٹفک جذے کے بانی یں 
اور سرزمین مشرق میں اقبال اس جڈے کے سب سے بڑے مباغ ۔ 
سائتٹفک علم‌کا بہترین مرہ انسان کے اندر خود اعتادی کی نشو و نماے ء 
یه انسان کی قوتوں میں ے حد اضاقه کر دیتا ھے اور اے اس قابل بنا 
دیتا سے که وہ ھدایت کے لیے فوق فطرت ذرائع کا محداج رعنے ی 
جاۓ مطلق انی ذات پر اعتاد کرے ۔ خود اعتادی اور آزادی ىک روح 
ے مذھبی رسم پرست نا آشنا ھیں اور وہ سائیٹ سی کو اس لیے هدف ملامت 


کے 


ٹھہراۓ هیں آن که کے نزدیک وه اس۱ کو لامذھب بنا دیوے ۔ 
اقبال کا یه سائنٹفک رجحان فکر ان کے نظریةۂ خودی میں انی انہا 
کو پہنج جاتاے ء اقبال کی راۓ میں خودی کیکامل نمود اور نشو و ارتقا 
ھی زندگی کا بنیادی مقصود ے ٤‏ نفاربه ۔<ودی آن کے تمام فلسفے 
کی اساس ےہ جس کی تشکیل میں انھوں نۓ سائنٹفک علوم کے مختلف 
شعبوںء بالخصوص طبیعیات اور نفسیات کے جدید ترین انکشافات ہے بہت 
کام لیا ھے ء ان کا یه نظریه کە خودی ماحول ہے براہ راست اور قریبی 
روابط رکھتے ھوۓ نشو و نما پاتیق سے لیکن ماحول کے انقلابات و تغیرات 
کے درمیان اور آ٘ن ہے باوجود اپنی یکتائیق کو بر قرار رکھتی 
سے ء اس نظرے کے عین مطابق ے جسے سائٹفک ادارۂ لفسیات ے 
ممایندگان مثلا شانڈ (۵صعط8) ء میکڈوگل (اآددچہتا ء348 اور اسٹاؤٹ 
ئك؛8) ۓ پیش کیا عے ۔ دراصل موجودہ صدی کے ربع اول میں 
جب کہ اقبال نہایت گہرے انہماک کے ساتھ زندگ کے بنیادی مسائل 
پر غور فکرکر رے تھے ء ئنفسیات کے میدان میں یہی ادارۂ فکر تمایاں طور 
پر پیش پیش تھا ء اپنے نظربات کے اسی نفسیاتی پس منظر کی وجهھ ے 
اقبال انسائی زندگی میں عمل کی اعمیت پر بہت زور دیتے ھیں۔ جدید 
لفسیات ۓ اس فرسودہ نظرے کی دھجیاں بکھیر دی ہیں جسے ہارے 
بیشتر علاۓ دین اب بھی مانتے جلے آ رھے میں کہ عقل ء خیال یا 
ذھن ء السائی زندگی میں مشعل عدایت نے ۔ عقل و کر کو زیادہ ے 
ژیادہ انسائی زندگی کے تختلف پہلوؤں میں سے ایک پھلو ماثا جا سکتا ے 
سو وہ بھی قوی ترین ہبلو ھرگز نہیں ! ماھرین لفسیات بنۓ یہ حقیقت 
افشاء کر دی ےہ کہ انسان کے اندر حسی رجححان جب [ددہتا) 
(ہءاةی'' ء٢‏ ادرای یا عقلی رجحان (يىع ل٣"‏ ٭۷اددوہن) ت 
قطعی طور پرقوی تر ھوتا ے ؛ فرد کے داخلی رجحانات اور بیروی ماحول 
کہ باھمی تعامل سے تجربے پیدا ھوتا ھے ء اگر فرد کی ذات میں 


سے 


بتاے حیات کا یہ فطری تقاضا مفقود هو تو کوئی تجرںہ یا علم حاصل 
لہ ھوسکے ۔عقل کی نشو ونما حرکت وعمل کے دوران میں اس کے 
بروۓ کار آۓ کی وجه سے هوق ےہ اور جملة حرکت آ٘س تعلق کا اظہار 
ہے جوایک شخصیت اور کسی خارجی شے کے درمیان ھوتا ے ۔ زندگ 
یکسر حرکیاتی (نتعدہ107) ہے یعنی مسلسل تغیر اور اس تغیر کے 
دوران میں فرد اپی شخصیت کا نقش ماحول پر ثبت کر دیتا ے ۔ فرد 
کے داخلی رجحانات اور خارجی حالات کے مابین تعامل میں حو نسبتاً 
قوی تر ھوتا ے ء وہ دوسرے پر حاوی هو جاتا ے اور کمزو رکو قوی 
سے مغلوب هو کو اُس میں جذب ہو جانا پڑتا ے ؟ انسانی شخصیت 
مستقل جد و جہد ء پیہم تغیر اور حرکت و عمل کی زندگق ے تکمیل 
پاتی ھے ۔ اس نظر ےکو اقبال ۓ ایسے حسین اور مؤثر اسلوب میں پیش 
کیا ہہ جس ے بہتر پیرایہ کلام السان کو میسر نہیں آ سکتا اور 
اپنی فن‌کارانه صلاحیتوں ے کام لے کر اس پیغام کو لاکھوں انسانوں 
کے قلب و دماغ میں اس طرح جما دیا کہ اگر بیسیوں علاۓ ثفسیات 
بیٹھ کر سالہا سال تک لگا تار لکھتے رهتے تب بھی یه نتایجٴ حاصل نه 
ہو سکتے ۔ متعدد پرجوش اشعار میں اٹھوں ۓ اپنا دل کھول کر رکھ 
دیا ےہ ٤‏ وہ کمزوروں کو ترغیب دیتے ہیں که طاقت حاصل کریں ء 
انی قوتوں کو نشو و ما دے کر خود ابی تقدیر کے مالک بئیں اور 
ان قوتوں کے ذریعے فطرت یا ماعول کی خارجی طاقتوں کا مقابله کریں ۔ 
کوئی شخصیت جتنی قوی تر هوتی ہے اسی قدر اغیار کی غلامی ہے آزاد تر 
ہو جاتی ھے اور اس کی طاقت میں جوں جوں اضافه ھوتا جاتا ے ء اتنا 
عی وہ خارجی عوامل کے علق ائر ے ٹکل کر معاملات زندی میں 
ایک فیصله کن عاہل کی حیثیت اختیا رکرتی جاتی ہے ۔ اقبال چاھتے 
ہیں کە هر فرد اپتی ذاتی ئشو و ارتقا کے ذربیے کامل آزادی حاصل 


ہے 


کر لے اور ان کے نزدیک مثا ی معاشرہ وھی ہے جو مطلقاً آزاد افراد پر 
مشتمل ھو: 

با توانائی صداقت تام است 

گر خود آکاھی ء عمیں جام جم است 

ژندگی کشت است و حاصل قوت است 

شرح رمز حق و باطل قوت است 

مدعی گ صاحبم قوت بود ! 

دعویلل اش مستفغنتی حجت بود 


اقبال کہتے ہیں کہ خدائی اور جہانداری خودی کے استحکام و ترق 
میں مضمر سے 


تعمیر خُودی میں عے خ۔دائی 


مود خودی اور تعمیر خودی کی یه جد وچہد اقبال کے نزدیک کی 
بڑی قدرو قیمت رکھتی ہے ء اس کا اندازہ مندرحه ذیل شعر ےے ھوگا 
جس میں وہ مقام بندگی کو شان خداوندی کے عوض دینے کے لیے تیار 
نہیں کیوں کە بندی میں سوز و آرڑو کی دولت گراں بہا میسر ے ؟ 


متاع ےبہاے درد وسوز آرزو مندی 

مقام بندگی دے کر نە لوں شان خدا وندی 
اقبال کے نزدیک ابدی طلب و جستجو اور لامتنامی ارتقا ھی اعلیٰ تربن 
قدر ھ ؟ انسان کا سب ہے اھم سرمايه اور سب سے بڑی سرت 
جہد مسلسل میں پوشیدہ ھے ء گیان دھیان کی زندػ خواہ سکون مجات کا 
باعث ھی کیوں تھ هو ء کچھ ؤیادہ قابل اعتنا نہیں ۔ 


۹ 


موجودہ سائنٹفک ذھیت اس بات پر خاص زور دیتی ے که 
اسان کاثنات میں سس کزی حیثیت رکھتا مے اور فطرت کی قوتوں پر 
حکمرانی کرتا ے ۔ اقبال کے یە نظریات جدید رجحانات کے عین مطابق 
ہیں ؛ اقبال قوت ء اقتدار اور خود اعادی کی اھمیت پر یقین رکھتے 
ہیں ء وہ انسان ہے ”' تقدیر یزداں ““ بٹنے کے متوقع ہیں ۔ 


انسان اگر صحیح معنوں میں انسان هو تو وہ عر تحکاإنە اقتدار ے 
خلاف علم بغاوت بلند کرتا ھے اور اپنے سوا کسی طاقت کو تسلم 
نہیں کرتا ء ایسے ھی قوی انسان هوے ہیں جو اپنے قول و فعل ہے 
تمام جھوۓ خداؤں کو ٹھکرا کو ء اس کلمۂ طیبه کی رو ح کو عملی جامہ 
پہٹانۓے ہیں جیں کا پہلا جزو مام خداؤں کی نفی پر مشتمل ہے یعتی 
7ھ )۔ جو شخص سائئٹفک ثفسیات کے پس متقار 
کے ساتھ اس قسم کا نظریة حیات پیش کرتا عوء وہ بدی کو عض 
ے قدرو قیمت شے قرار نہیں دے سکتا کیوں کہ بدی بہر حال مسلمھ 
روایات و وسوم ہے بغاوتکا تام ھے ء بدی کے لےقوت کی ضرورت ےہ جس 
طرح جھوۓ خداؤں کے مقابلے کے لیے طاقت درکار ہو ھے ۔ دروحقیقت 
ٹیک اور بدی دونوں کے ارتکاب کے لیے طاقت بنئیادی شرط تھے ء کوئی 
ایسی بات سوچنے اور کر گذوۓ کے لے بڑی ہمت چامیے جے لوگ 
ناپسند کرۓ هوں اور عام طور پر اس ہے اجتتاب برتتے ھوں ۔ عموباً 
وھی شخص کسی غلطی کا متکب نہیں ھوتا جو ساجی لکیبر کا فقبر 
مر اور ممیت راعون سن کو غرات ےی کرت نا کے ار 
اتی ہمت وق ےہ کہ خود کوٹی فیصله کر سکے اور نە وہ راۓ عامه 
کے مقابلے کی جرات کر سکتا ھے ۔ ایسا آدمی طاقت ہے بالکل حروم 

سے ؟ اکر معاشرے کے موجہ اتدار و معیار بدل جائیں تو وہ بھی ان کے 
ساتھ بدل جاۓ کا ء وہ ”با زمانه بساز “ پر امان رکھتے مهوۓ زماۓ 


کے تقاضوں کے مطابق خود کوڈھال دیتا ے ء دراصل اس کی ے عیبی 
بھی ایک عیب کی حد ٹک پہنچ جاتی ےہ ۔ 

اقبال جو قوت و حیاتء خودی اور خود اعتادی کے پیغامبر عیں ء 
ایک ایسے انسا ن کو معاشرے کے لی ےکسی لحاظ ہے بھی مفید قرار نہیں 
دے سک ء ان کے لزدیک ایک بیدار و باعمل کافر ء ایک خلص بت 
پرست ء اس کمزورو ے عمل مسلان سے بہتر ےہ جو حرم تکعبہ میں 
بیٹھا حوا اونگ رھا و ۔ '' عمل کرو اور اپنی شخصیت کی ممود کے 
لیے کوشاں رعو !۶“ یہی اقبال کی پکار ھے ۔ شیطان جو رسمی مذھب 
میں بدی کا پتلا ہے ء اہے اقبال اس حیثیت ہے پیش کرتے ہیں کہ 
اس نۓ جبر وتحکم کے خلاف علم بغاوت بلند کرۓ اور احکام کی ے 
چون و چرا تعمیل کرنۓ کی بجاۓ ء خود آزادائہ فیصلهہ کرۓ میں پیش 
قدمی کک سے اور اپنے اس اتدام سے وہ زبردست معرکہ چھیڑ دیا جو 
افراد کے اندرونی رححانات اور خارجی ماحول کے درىیان همیشه جاری 
رےکا ۔تمام فرشتوں میں ایک اسی کی ذات تھی جس ۓ خدا کے حکم پر 
آدم کو سجدہ کرۓ سے انکاری 7 2ط ات سال بر کت 
وہ آدم کے سامنے سر بسجود کیوں نہیں وا ء شیطان کا جواب از روۓ 
قرآن یہ ےہ میں اس ہے پہتر ہولں ء تو ۓے جھے آتش ہے پیدا کیا 
اور آدم کا پتلا خاک ہے بنایا ے -“' اپنی نظم '' تسخبر فطرت “' میں 
اقبال نۓ اس آیئ قرآنی کی نہایت مؤثر ترجمانی کی ہے ء وہ پورا بند 
ملا حله عو جس کا پھلا شعر یہ ے 2 

ٹوری* ناداں ٹم سجده به آدم برم 
او بے تہاد است خاگ: من به نژاد آذرم 

یہاں اقبال ے شیطا ن کو اپنے اندروٹی جذبات یعنی چڈیۂ مسابقت ء دوسروں 
پر فوقیت حاصل کرۓ اور غلبه پاۓ ک آرزو کا آزادائہ اظظہار کرۓ 


۸ 


ھوۓ دکھابا ھے ۔ ماحول کی قوتوں کے مقابل میں رد عمل ء مقاومتء 
اور انھیں متاثر کرۓ کا جو نطری رجحان جو هر جاندار بخلوق می پایا 
جاتا ہے شیطان ء گویا اسی رجحان ىی ایک رمزیہ شکل ےہ ۔ یہ رجحان 
زندگی کا جوھر عے اور تمام آرزوہ طلب ء سعی وکامرانی کی خلیق کا 
ذمه دار دراصل یہی سے ؟ هاں مصائب اور غم کا باعث بھی ! لیکن 
گیا ھی شیریں غمء جس کے بغیرں ساری زندگق ے رنگ وے یف 
ہو جاۓ ۔ 


اقبال کی نظم **جبریل و ابلیس؟؟ پڑھتے وقت کوئی شخص شیطان 

کی عظمت و شکوہ ے متاثر هوۓ بغبر نہیں رہ سکتا جسے ”سوژ درون 
کائنات؟ٴ سے تعبی ںکیا گیا ے ء ان الفاظ سے اقبال ى ماد انقلاب و ارتقاء 
کا اندرونی تقاضا عے ۔ درحقیقت یه سوال کبھی کبھی کھٹکتا 
ے کہ ” یه سوز دروں؟“ انسان ۓ شیطان ہے اخذ کیا ہے یا شیطان 
ۓے انسان ے ؟ کیوں کھ ارمغان حجاز میں اقبالء شیطان ہے خاطب 
هو کر کہتے ھیں: 

بغیر از جان ما سوزے کجا بود 

ترا از آتش ما آفریدند 
شیطان کو شراب کی حاجت نہیں بلکە صرف شراب کی طلب و آرزو ھی ایے 
مست رکھتی ہے ء وہ اپٹا سبو بھرنا نہیں چاھتا کیو ںکەہ شکست سبو کا 
نظارہ ھی اسے سرشار کر دیتا ھے : 

و سے نے اک 

شیطان جنت میں دوبارہ واپس جاۓ کہ مسثئلے کو درخور اعتنا ھی نہیں 
سمجھتا کیوں که وہاں کی پرسکون زندگی اس کے نزدیک بالکل ے روح 
وے یف ھ ء وہ جبرئیل پر طعنہ زن ھےہ که سکون و عاقیت کے 


۲ 


ساتھ ساحل پر کھڑا عوا سمندر کے طوفان کا تماشهہ دیکھ رھا ےہ اور 
ادھر شیطان منجدھار میں طوفان کے تھپیڑے کھا کر اور تلاطم ہے ٹکرا 
کر لطف اندوز ھوتا ےہ ۔ در حقیقت اسی کے دم سے تمام چشموں ء 
دریاؤں اور سمندروں میں ایک تلاطم برپا ھے ء وہ تو جبریل سے یہاں 
تک کھ جاتا عہ : 


گر کبھی خلوت میسر عو تو پوچھ اللہ لے 
قصة آدم کو رنگیں کر گیا کس کا لہو؟ 


یہاں اقبال کی مراد ید حے کھ انسانی زندگی کی مام دلچسپیاں ء آزادی 
اور بغاوت کے اسی جذے کی س‌ھون منت, یں جسے شیطان ۓ تحریک 
دی اور جس کے بغیر زندگی زندگ نہ رہ جاۓ ء اقبال کہتے میں 
مزی اندر جہان کور ذوتئے 
کھ یزداں دارد و شیطاں تە دارد 


ختصر یه کە شیطان آزادی* خیال ء آزادی* راۓ اوو قوت عمل کی تخلیق 
کا مظہر ھے ۔ اقبال کے وہ مبصرین جو انھیں موجہ مذھبی نظریات کا ممائندہ 
سمجھے بیٹھے ھیںء شیطان کےبارے میں ان کے نظریات کے اس پہلو سےانصاف 
برتنے میں قاصر رہ ھیں۔ ایسے حضرات کے نزدیک شیطان حض فتدہ و شر 
کا ایک علامتی پیکر ھے ؟ پس انھیں شیطان کے اندر کوئی قابل ستائش 
وصف نطر نہیں آتاٍ دراتحالیکە اقبال ۓ شیطان کو جس انداز ے پیش 
کیا ھےء اس اعتباو ہے وہ ایک ھیرو معلوم عوتا ہے جو تمام حرکت 
اور تام تغیری خلیق کا مدعی عے ۔ ٴ ابلیس کی عجلس شوریل ٠“‏ میں 
شیطان اس عالم مادی پر کامل قبضہ و تصرف اور قلوب انسانی پر لاعدود 
اثر و اقتدار کا دعوعل کرتا ےے ‏ 


۸۳ 


ھے سرے دست تصرف میں جہان رنگ و ہو 
کیا زمیںء کیا سہر و مه ء کیا آسمان تو بتو 


کیا امامان سیاستء کیا کلیسا کے شیوخ 
سب کو دیوانە بنا سکٹی ے میری ایک “ہو 


اقبال کی نکاہ میں ایک ایسی شخصیت یا طاقت دنیا کے لیے ےِ قدر و قیمت 
نہیں بلکھ ضرور کوئی خاص اعمیت رکھتی ھے ۔ اسی طرح کلام اقبال 
کے بیشٹر مداح ء مغری تہذیب میں برائیوں کے سوا اور کچھ نہیں 
پاۓ ۔ یه نقطة نظر مشرق کے مسلانوں میں عام ھے جو اپنی گذشته 
عظمت پر نازاں یں اور اقبال ۓ جدید سائنٹفک اور فطری پس منظر میں 
اسلام کی جو عقلىی تعییر پیش کی نے ء اے غالبا اب تک اچھی طرح 
نہیں سمجھ سکے ۔ 


هر تغیر؛ هر ترق اور ھر وہ شے جو زندگ کو جیۓے کے لائق بتاق 
ےےء عمل می ہے ظہور پذیر ھوق >ے ۔ اقبال جاعتے عیں کہ انسان 
ایک تخلیقی قوت بن جاۓ ٤‏ ان کا تصور انسان یہ ے کە وہ ایک آزاد 
عامل کی حیعیت ہے تخلیق ء اروتقاء اور اقدار کی تکمیل میں خدا کے ساتھ 
تعاون کرتا ہے اکرچہ انسان کسی شے کو عدم سے وجود میں لاۓ 
پر قادر نہیں تاھم وه خدا کی بنائی ھوٹی دنیا سنوارتا ضرور عے ۔ حوالے 
کے لے پیام مشرق کی نظم “' عاورہ مابین خدا و انسان ۶“ ملاحلهہ هو 
لیکن یہ کیسے ممکن ہو سکتا ھےء اگر اسان کو خدا کی مرضی کہ 
تحت ایک بندۂ محبور بن کر ے عملی اور ے چارک کی زندگ بسر کرق 
بڑے ۔اقبال تو یه چاعتے هیںکه انسان ئە صرف اپنی تقدیر کا مالک عو 
بلک اتی طاقت حاصل کرے کە آس کی آواز خدا کی آواز اور اس کا عمل 
خدا کا عمل بن جاۓ اور وہ دوسروں ک تقدیریں بھی متعین کرۓ لگے۔ 


۲ھ 


جھے تو اقبال اس خیال کے حامی نظر آۓ ہیں کہ خدا بھی اینی مشیت 
انسان عی کے وسیلے سے بروۓ کار لاتا سے ؛ چنائپہ کہتے ہیں : 

صف جنگاہ میں مدان خدا کی تکبیر 

جوش گردار ہے بتتی ےے خدای آواز ! 


جب کە حرکت و عمل کی زندگی اتنی اھمیت رکھتی ہے اور شیطان هر 
طرح کی آزادیء سعی و کوئش ہ آرزو و عمل کا پیکر ہے تو نظام عالم 
میں اس کا مقام بہت بلند ھونا چاعیے اور درحقیقت عے بھی بلند ! 


.2 انسانی زندگی کا مقصد عض ے عایا خود ادعائی اور غبر مسدود 
جود' ماق 'ھوٹا چیسا رک ہیی ری کر ہہ 
جس اصول پر تمام موجود قوم ہرست حکومتیں عمل پبرا ہیں؛ اس صورت 
میں شیطان خیر عض هو جاتا اور اچھے برے کا تمام فرق مٹ جاتا ۔ 
اس میں شک نہیں کہ اقبال کے نزدیک شیطان انسانی معاشرے میں لا 
یعی بمام خداؤں ے انکارکی علامت ے اور لا آن کی راۓ میں ایک 
مکمل مثالی معاشرے کا انتھائی ضروری عنصر سے ٤‏ لیکن ساتھ ھی اقبال 
اس اس کے قائل ہیں کہ لا اور الا ایک دوسرے کا انتعہ ہیں ۔ جس 
طرح ہر نفی ہے اس کی نقیض کا اثبات ٹکلتا ہے اور تقیضین یعنی دونوں 
متناقض باتیں غلط نہیں هو سکتیں اس لیے تمام خداؤں کا انکار در حقیقت 
ایک خدا کا اقراز و اثبات چۓ حتول کهہ شیطان کی نافرمانی بھی عض 
افراری ایک صورت ھے ۔ جاوید ٹاہے میں شیطان کی زبان ے یه کہلایا 
گیا سے ء 


از وجود حق سا مٹکر مگیر 
دیدہ پر باطن خشاء ظامر مگیر 


۵ہ 


من بلیٰ در پردۂ لا گفتہ ام 
گفته من خوشتر از نا گفتہ ام 


اور مثنوی ”' پس چه باید گرد ؛ میں اقبال لا اور الاّ کا باھمی ربط 
مندرجهہ ذیل اشعار میں ظاعر کرۓ ھیں: 


تكنه ای می گمویج| از مردانِ حال 
۷٦1‏ )"۰ہی 


در جہاں آغاز کار از حرف لا امت 
ایسں غضستیں منزلو مرک خدامت 
7٥‏ و رگ آمتاد 
تثقشی ے اثباتِ سگو آنّتاں 


ہر تغر اور هر ترق ؛ تحکانہ اقتدار کے خلاف بغاوت کے رجحان کا 
نتیجة ےہ : 

پیش غیر اللہ لا گفتن حیات 

تازہ از ہنکاۂ او کاشنات 


میں یہاں یه ذکر کر دینا مناسب سمجھتا ھوں کھ اقبال کے نزدبک 
قرآن کی آیة هبوط آدم کی تفسیر کیا ھے ۔ وہ خود بیان فرماےۓ ہیں کهھ 
اس آیة کا یه ھرگز مطلب نہیں که انسان پہلی بار اس کرے میں ممودار 
وا بلکہ اس ے عَالباً اس حقیقت کی طرف اشارہ کرنا مقصود ھے کہ 
انسان جبلی تقاضوں کی ابتدائی حالت ے بلند ھوکر شعور ذات کے ستے پر 
فائزھ وکیا ء سے اپنی آزاد خود یکا احساس پیدا ھوا جو تشکیک و عدوان 
کی صلاحیتیں رآدیتی ےہ ۔ ”وط “ سے کوئی اخلاق کراوٹ 


ہ٦‎ 


مراد نہیں ؛ یە انسان کا شعور سادہ کے دھندعلکے ہے نکل کر ایسی 
حالت کو منتقل هونا ہے جہاں خود شعوری کی پہلی کرن پھوٹی تھی ؛ 
آدم کی چہلی افرمانی کویا آس کا پہلا خود اختیاری عمل تھا - 


یه عمام باتیں سچ هیں لیکن اقبال جیسا عظیم مفکر اور دانا حکم 
زندگی کا کوئی ادھورا یا یک رخا نظريه پیش کرۓ پر اکتفا نہیں کر 
سکتا ء وہ اخلاق اقداری موجودک کا شعور رکھتے هیں اور دتیا میں 
آن اقدارکی تبلیغ تخلیق کی ضرورت بھی سمجھتے ہیں ء وہ اس حقیقت سے 
خوبی آشنا ہیں کہ اگر انسان طاقت کے حصول اور افزائش عی کو 
اپتا مطمح ئظر بتا لے تو ایک عادلانه اور پائدار سماجی نطام کا وجود 
ناعکن ہو جاۓ کا ء انسان عض ایک وحشی جانور ہو کر رہ جاۓ کا 
اور سائنٹنک ترق کے ذربعے اس کے علم و عقل کے ثمرات اس کے ھاتھوں 
میں تخریبی حرے بن جائیں کے ۔ جس طرح اقبال ۓ یہ کہنے کی جرأت 
کی که وہ دنیا رھنے کے لائق نہیں جہاں صرف '' یزدان ؛““ ھی عو شیطان 
نہ عوء ]سی طرح ایسی دئیا بھی انھیں پسند نہیں جہاں صرف شیطان 
یعی قوت ء خود اعتادی ء غعليه و اقتدار تو ھولیکن جو نیکیء راواداری اور 
نطم و قانون سے خالىی هو ۔ آن کا نظریةۂ شیطان رسمی عقائد سے خواہ 
کتنا ھی ختلف کیوں نہ هوء شیطان پھر بھی شیطان ے ١‏ اس کی شخصیت 
خواہ کیسی هی شاندار هو اور انسانی زندگی میں اس کا کردار خواء کیسا 
ھی اھم ھوء پھر بھی شیطان جن رجحانات کا مظہر سے ء اگر انسان 
بالکل انھیں رجعاناتکا مطیع هو جاۓ تو نتیجہ ایدی انتشارو کشسکش ؛ 
تباھی و بربادی کے سوا آور کچھ نە نکلے گا۔ ایسی بئیادوں پر جو سماجی 
ڈھانچہ تعمیر کیا جاۓ کا وہ یکسر شیطانی ہوکا ء یه قوت کا حامل تو 
ھو گا لیکن “ بصیرت ۶“ ہے عمروم رے کا ۔ اقبال کے نزدیکب اس کے 
برعکس دوسری انتا یعنی معرفت ے قوت بھی یکساں طور پر قابل اعتراض 


عے کیو ںکه یہ بھی اسی طرح شیطانی ھے ؟ اپنی کمزوریوں کی تاویل 
کے لے قسمت کو ذمە دار ٹھہراۓ کا رجحان بھی اقبال ی راۓ میں 
شیطان کا پیدا کردہ عے : 


ھم ۓ ناداروں کو سکھلابا سبق تقدیر کا 
ہم ۓ منعم کو دیا سرمایه داری کا جنوں 


شیطان دو متضاد رجحانات کا ممائندہ ے ء ایک غليه و تسلط کا رححان 
دوسرا خود سپاری کا رجحان ۔ دوسروں کے آگے جھک جاۓ والوں کی 
موجودگی عی غلبہ و تسلطکومکن بناتی ہے ؟ٴ معرکہ حیات ہ ےکنار ہکشی 
اور طاقتور کے حق میں دلیا نے دستبرداری کا رجحان ؛ عزم مسابقت 
اور خواعش تعمبر و تسلط دونوں لازم و ملزوم هیں۔ انفرادی یا اجتاعی 
زندگی کی مض ذھنی و جالیاق ترق اقبال کے نزدیک قابل قبول نہیں اگر 
وہ قوت سعئی و عمل ے مروم هو ؟ وہ شاعر جو فن براۓ قن کا قائل 
ہے ؛ وہ صوف جو امور دلیاوی کو دوسروں کے ذہےڈا ل کر خَود ذ کر وفکر 
میں ڈویا رھتا ےہ ٤‏ وہ مفلس جو منعم کی اطاعت و بندگی اس لیے قبول 
کر لیتا عہ کہ آس کے عقیدے میں خدا کی سرضی یہی ےہ ء یہ سب کے 
سب شیطان کے بپکاۓ ھوۓٗ ہیں ء یہ لوگ اپنے طرز عمل ے استحصال؛ 
ناانصا اور عدم مساوات کو سہارا دے کر برقرار رکھتے هیں ۔ اقبال 
کی راۓ میں انسان کا انسان پر خود غرضافہ غلبہ و تسلط قائم کرنا اور 
اے تسلم کر لیناء دوتوں یکساں طور پر قبیح و شیطانی افعال یں ۔ 
جاوید ئامبه ““ میں ایک جگه ی٭ بات بڑے مستحن انداز میں 
بیان کی گئی ے جہاں اھرمن زرتشت کو ترغیب دبتا ےہ کہ وہ 
گوشە نشبنی اختیار کر کے عبادت اللہی اور گیان دعیان میں حو رے 
کیو ں کە عافیت اسی میں عہے اور تعذیب و ھلاکت ہے عفوظ رھنے کی 


۸ھ 


یہی صورت ےے ۔ اھرمن زرتشت کو سمجھاتا ے که صوف کا مسلک 
بھی ہے ء تم پیغمبری کا پر خطر راستهہ چھوڑ کر اے اختبار کر لو 
کیو ںکھ پیغمبر کو طرح طرح کے خطرات حت لک موت کا بھی سامنا 
کرنا پڑتا ے ء بالآخر زرتشت کو پیغمبرانہ طریق زندکی ے خوفزدہ 
کرنۓ کے لیے کہتا ےم 

زھرھا در بادۂ گلفام اوست 

ارہ و گرم و صلیب انعام اوست 


اگر زرتشت اھرمن کی نصیحت قبول کر لیتا تو وہ شیطان کے پھندوں 
میں گرنتار عو جاتا لیکن وہ ایسا کرۓ سے انکار کر دیتا عے اور 
جہد و عمل کی زند یکو ترجیح دیتاےء جس کی آرائش کے لیےخون اھرمن 
کی ضرورت ین ھ۔ پیقمم کی ذات روحانی اقدار اور عملی اقدار ء 
بصیرت اور طاقت ء دونوں کی جامع ھوق سے ؟ عارف صرف اہن لیے زندہ 
رھتا اۓے اور تھا جنت میں جاتا ے لیکن پیغمبر دوسروں کو بھی اپنے 
ساتھ لے چلتا ے ‏ 

چیست آں ؟ بگزشتن از دیر و کثشت 

چست ایں ؟ تپا نہ رفتن در بہشت 

راہ حق یا کارواں رفتن خوش است 

ممچو جاں ء الدر جہاں ‏ رفتن خوش است 
اقبال ۓ مغرى تہذیب کی مادہ پرستی ء سیاسی تغلب اور معاشی استحصال 
کو عدف ملامت بنایا کیو ںکە یه تہذیی اور اخلاق اتدا رکو نظر انداز 
کر چی ےء حربصائه توسیع و افزائش کے سوا اس کے سامنے اور کوئی 
نصب العین با نہیں رھا ٤‏ مادی طاقت کا حصول ٭ ے مایه و پس مائدہ 


۹ہ 


ملکوں کو داؤں پر لگا کر محدود طبقاق مفادات کے لے مادی طاقت کا 
استعمال ء دولت کی اندھی پرستش ٤‏ بوولی بھا ی پس ماندہ قوموں کو 
بیوقوف بناۓ کے لیے اخہار اور ریڈیو ء تحریر و تقریر میں عقل کا خود 
غرضائہ و بیباکائد استمال ء جمہوریت اور آزادی کے مقدس ام پر قوموں 
میں تفرقه اندازی کی کوشش ۔۔-غرض ان تمام پھلوؤں پر اقبال ۓ سختی 
ہے تنقید کی ہے اور ان باتوں کو شیطان کے ختلف حرے قرار دے ھیں 
جن کے ذریعے وہ مغرب میں کارفرما ے ۔ یورپ کے جملہ اداروں میں خواء 
وہ بمہوری هوں ؛ اشتراکی ھوں یا کچھ آور ء اقبا ل کو ملوکیت ک روح 
جاری وساری نظر آق ہے اور یه شیطان ک کارگزاری ے ۔ مغرب علم 
اور طاقت کا منمائندہ ےے ٤‏ وہ لا کا قائل اور ]سی پر عامل ے اگوجہ 
لا یعنی تمام خداؤں کی نفی ء اس لحاط سے لازمی ہے که انسان اس دنیه 
میں اتی حیثیت اور اپنی صلاحیتوں سے آگلہ ہو جاۓ لیکن یہ وجحان 
حد ے متجاوز هو کر فساد مصیبت اور تباعی کا سبب بن جاتا ھے ء 
یه السان کو اخلاق اقدار ے ے نیاز کر دیتا ہے اور ایک ایے 
ماحدائہ معاشرے کو وجود میں لاتا ے جس کے نهوبۓ آج یورپ میں عام 
ہیں ء خدا کو خاطب کرۓ هوۓ اقبال کہتے ہیں : 


پنایا ایک ھی ابلیس آگ ہے تو نۓ 
بناۓ خاک ہے بورپ ۓ صد ھزار ایلیسس ! 


اقبال مشرق کو اس کی کمزوربوں پر سختی ہے تبیہ کرۓے ھیں؛ 
وہ شا هیں که مشرق دوسری دنیا کے طفلانہ سہارے پر اس دنیا 
سے اغاض برتتا ےے ء غلامی و بیچارک کی زندگ پر راضی ے ء یہاں 
ے عمل تصوف کا دور دورہ عے جس ۓ اقوام مشرق کو معاشی افلاس 
اور سیاسی پستی میں مہتلا کر رکھا سے ۔ مشرق میں عوام کے ذھن اب 
بھی مذھب کے زیر اثر هیں لیکن بہ آن کمزوروں کا مذھب ےہ جو 


عملى زندگی کی ذمهە داریوں سے دور بھاگتے هیں ء یه وہ مذھہب ہے جس 
میں عبادت چند ظاھری آداب و رسوم ب نکر رہ کبٔی ےء جس میں دئیاوی 
خداؤں کا عما انکار کے بغیر خداۓ واحد کے فام کی وطیفه خوانی کاق 
سے ۔ ایسے هی عبادت گزاروں کو خاطب کر کے اقبال کہتے ھیں : 


اے کے اندر حجرہ ھا سازی سخن 
نعرۂ لا پیش مرودے بزن 


جس معاشرے کا پس منظر ایسا ہو وہ ضرورتاً ٹیکی کا جامه بہن کر اپنی 
کمزوریوں کو چھپاتی عے اس لیے قوی تر آقاؤں کے مقابلے میں اخلاق 
تفوق کے جو دعوے کرقی عے ء وہ جدید ئفسیاتیق تشرحات کے بموحب 
حض عقلىی تاویل (ھمذادلەكدہ ن٤‏ د5) کی حیثیت رکھتے میں جو خود فرببی 
کا دوسرا ثام ھے ۔ ایسے لوگوں کی عبادت عض ظاعری وق ا ء وہ 
کلمه طیبہ کے جزو انی الا اللہ کے حامی تو نظر آے یں لیکن دولت ء 
جاہ وثروت ء نفس پرستی وغیرہ غرض تام دبگر خداؤں کے انکارکی 
شرط اول پوری ته کرۓ کی وجہ ہے خدا پر ]ن کا ایمان بانکل سہمل اور 
ریا کاراته ے؟ دنیاوی طاقت کے بغیر ء فقر و قداعت ء انسانی شخصیت کو 
گھٹا دیتے ہیں اور اقبال ۓ سینکڑوں اشعار میں ایسی قناعت و روحایت 
ا مضحکہ آڑایا ھے ۔ اقبال اُس خوف کی بھی تشضحیک کرتۓ ہیں جو 
مشرق میں بہت عام عے اور جو موجودہ مشرق ثقافت کی نفسیاق بنیاد 
فراھم کرتا ھ ۔ اقبال کے نزدیک یه سب شیطان اپنے ”فرزندوں؛؟ 
کو مسلانوں کے بارے میں حکم دیتا ے : 


سست رکھوذ کر و فکر صبحکاھی میں ا ہے 
ته تر کر دو مذاق خانقاھی میں اے 


حکم و تغلب اور حکومیت و مغلوبیت ۔۔- ان دونوں رجحانات ک اصلاح 


ضروری ہے اور اس کی صورت یه ےہ کہ انتہا پسندی ے احتراز کرے 
هوۓ ایک ایسا آزاد معاشرہ قا خ کیاجاۓ جس کے افراد اتنی طاقترکھتے 
هو ںکە تمام قوتوں کو ٹھکرا دیں تمام خداؤں‌کا اثکار کریں لیکن ساتھ ھی 
ساتھ نیکی اوردانشمندی کے تقاضے ہے خوشی خوشی اپنےآپ پ رکچھ پابندیاں 
عائد کر لیں تاکه زندگ کی اخلاق قدریں حفوظ رہیں ۔ اقبالکا معیار اخلاق 
ی٭ ےہ که انسان آزاد اور خود ختار هوۓ هوۓ اپنی مرضی ے نیکی 
کے اصولوں کا احترام کرے ۔ اقبال کے نزدیک اس اخلاق کی کوٹی 
قدرو قیمت نہیں عے جو خدا یا ساچ کے خوف کا نتیجہ ہو؟ سچجا اخلاق 
یا حقیقی نیکی ایک آزاد انسان کے عمل ہے وابستہ ہوقیق عےہ جو ٹیکی 
کی خاطرابتلائیں بھی سہتا ے کیو ں کہ اس نۓ انی خوشی ہے ١ہے‏ اپنایا 
عے ء کسی کے حکم یا دباؤ سے نہیں ء اس کی طاقت جبر و تشدد میں 
صرف نہیں وق بلکہ خدمت کے لیے وقف ہوق نے ء وہ قانون خبر یا 
نیکی کے اصولوں کا تابع ہھوتا سے ؛ کسی آور خارجی طاقت یا اندروئی 
حرص و هوا کا پادند نہیں ھوتا ۔ ایسا انسان خود کو نہ کسی ہے کمتر 
سمجھتا ےہ نہ کسی سے برترء وہ کاسل انسانی مساوات کا زندہ نمونە 
رتا عے ۔ یس اسی قسم کے لوگ ہیں جن پر شیطان کا جادو نہیں چلتا 
اور انھیں نے وہ خائف رتا ھے ء یہی وہ برگزیدہ پر یتہیہ 
معنوں میں لا الله ال اللہ ک روح اور جڈے کو |پنے اندر پیدا کرۓے 

هیں اور مشیت الٹھی کا مظہر بن جاے ہیں ۔ ایسا انسان خدا کے قانون 
پر یتین رکھتا ے اور اس کی اطاعت اس لِ ےکرتا ےکه یه خود اس کی 
فطرتکا قانون عے ء اس کی ذات میں قوت ء حکمت اور معرفت کے اوصاف 
مجتمع ہو جاے ھیں ء اس کے اخلاق کی بنیاد خوف نہیں بلکه جذیڈ عشق 
ہہ اس لے اقبال عشق پر بہت زیادہ زور دیتے میں ۔ حیات طیبہ کے 
منفی و اثباق پہلو یعنی لا و ال اےانسانکی شخصیتکا ایک زندہ و فعال 


۹۳ 


عنصر ھہوۓ ھیں ء وہ بجاۓ خود ایک قائون حے اور تاریخ کے 
واقعات کا رخ متعین کرتا ے ۔ اقبال ے اس خیال کو یوں بیان کیا 
ے: 


لاو الا اتتساب کػاشات 
لا و ال فتح باب کائنات 
شیطان خود بھی ایک اسے حریف مقایل کا سامثا کرنا چاہتا ھے جو 
قوت اور اخلاق بلندی دونوں کا حامل ھو اور اس کی یه آرزو که 
کوئی ایسا قابل احترام انسان ملے جس کے سامنے وہ جھکنے پر مجبور عو 
جاۓ ء جاوید نامے میں ”٭ ال ابلیس ““ کے عنوان ہے حسین پیراے میں 
ادا ہوثی سے ؛ شیطان حَدا کے حضور میں شکوہ کرتا ھے کہ انسان اس 
کا حریف بتنے کے لائق نہیں ء وه تو اتنا کمزور ھے کہ اس کے آگہ 
انکاری جرأت نہیں کر سکتا ء وہ اس قسم کے شکار سے بیزار ہو چکا ھے 
جو خود ھی شکاری کی تلاش میں پیچھے پیچھے چلتا عوء پھر وہ خدا نے 
اپنی ساری بچھلی عبادتوں کا واسطه دے کرء درخواست کرتا ہے کہ 
اسے کسی ایسے انسان کے مقابلے کی سعادت عمُن)آدے جو اس ی گردن 
دبوچ لے اور اسے شکست کا مزہ چکھا دے ۔ 
خاتمے سے پہلے یه ذکر کر دوں کہ اقبال بدی یا شیطان کے 
مبدے یا اسباب تخلیق کی وضاحت نہیں کرےٗ اور ئە اس بنیادی مقصد کو 
بیان کرۓ ھیں جس کے لیے بدی یا شیطان کی خلیق ھوئی ۔ خدا کو 
خاطب کرۓ عوۓ وہ اس شعر میں پوچھتے میں : 
انے صبح ازل انکار کی جرأت ہوئی کیوٹکر ؟ 
جھے معلوم کیا وہ رازداں تیرا مے یا میرا 
اس سے ظاہر سے کہ اقبال اس سوال کا جواب دینے ی کوشش نہیں 


تا 


کرۓۓ کہ شیطان تۓ خدا کے حکم پر سجدۂ آدم ے انکار کیوں کیا ؟ 
آنھیں اس مسشلے سے کوئی دلچسپی نہیں معلوم ھوق ؛ وہ شیطان یا بدی 
کو ایک موجوده حقیقت تسلم کرۓے عوۓ اس کا عرفان ضروری 
جو ام 


ایک دوسری نظم میں کوئی خود دارمفلس آدمی اپنے افلاس کا کله 
کرۓ کی بجاۓ خدا ے پوچھتا ے کم آیہا فرشتے تیری اجازت ے 
کسی کم ظرف انسان کو امیری اور سرداری عطا کرے هیں یا بغیر 
اجازت ؟ 
اک مفلس خود دار یه کہتاتھا خدا ہے 
میں کر نہیں سکتا کلۂ درد نصری 
لیکن يد بتا تیری اجازت ے فرشتے 
کرۓ ہیں عطا مرد فرومایا کو سہری 
یہ سوال اس شبہے کو ظاعر کرتا سے کہ آیا ناانصاق اور بدی کا وجود 
خدا کی مرضی اور اس کے احکام کے مطابق ہے یا اس کا باعث کجھ اور 
جے ؟ معلوم ہوتا عے کہ اقبال یدی کے اسباب و علل کے یارے می 
کوئی یقینی راۓ نہیں رکھتے ؟ چتانچہ اس کے لیے نہ تو وہ واضح طور پر 
انسان کو ذمه دار ٹھہراےۓ ہیں ء نہ خدا کو ۔ فرماۓ ہیں ء 
روز حساب جب مرا پیش ہو دفتر عمل 
آپ بھی شرمسار هو جھکو بھی شرمسار کر 
اس سے ظاعر ھوتا عے کہ انسان کے اعال بد کچھ خود کردہ ھوے 
ہیں کجھ ‏ ادھر کے اشارہ“' ے ۔ 
صرف دو مقامات ایسے ہیں جہاں اقبال ۓ بہت اختصار کے ساتھ 


۹۰۰َ 


شیطان کی خلیق یا بدی کے متصد وجود کی وضاحت کی مے ۔ جاوید نامے 
میں وہ سید علی عمدانی ہے خیر و شر کی حقیقت دریافت کرے ہیں اور 
یه پوچھتے ہیں کە شر کی تخلیق کیوں ھوئی ؟ سید عمداتی جواب می 
ارشاد فرماےۓ ہیں کہ شیطان ے تعلق کا نتیجه انسان کا زوال ہے 
لیکن شیطان ے جہاد کرۓ کا قتیجه انسان کا عروج و کال ء انسان کى 
شخصیت ایک تلوار ہے جس کی آب و تاب سنگ غشاں کی محتاج عوق 
اع ء اس تلوار کے لیے سنگ غشاں شیطان یا شر ہے جس کے بغیر 
انسان کی شحصیت کامل نشوو تما نہیں حاصل کر سکنی : 

بزم ے دیو است آدم را وبال 

رزم با دیواست آدم را چمال 

خویٹس را بر اہرفسن باید زدت 

تو ھمه تیغ ؛ آں عمد سنگ فن 

ڑا ہر تاد بٍ٣‏ ات 

ورنه باشی در دو گیی تیر مخت 
دوسری جگہ ” تسخیر فطرت “' کے آخری بند میںء انسان خداے 
رو برو حاضر هو کر شیطان کے ذریعے اپنے بپکاۓ جاۓ پر معذوت 
پیش کرتا سے اور اپنے عمل کی تصویب میں کہتا ھے کہ اپنی قوتوں 
میں توسع و ترق کے لیےفطرت کی تسخبر اور اس سےکام لینے کے لیے یه 
بانکل نا گریز تھا : 

رام نگردد جہاں تانه فسونش خورع 
جز بکگہند تیاز تازلهہ گردد اسر 


۹۵ 


٦‏ کرد از 1 گر "اس رت 'سٌگی گدرن 
بسن ز نار او بود مرا ناگریڑ 


عقل بد ام آورد فطرت چالاک را 
اھرمن ‏ شعله زاد سجدہ ند حخاک را 


میں قارئیں کو آخّری شعر کے لفظ ”' عقل “؟ پر خاص طور ہے متوجهہ 
کرنا چاھہتا ھوں ؟ فطرت کی تسخبر کے لیے جس چیز کی ضرورت ے 

وہ ے علم کی طافت اور اسی لے شیطان بھی کیوں که جب ایک 
مرتبه گورائه عقاید کی بنیادیں عقل کے ہاتھوں متزلزل ہو جاتی ہیں 
تو انھیں دوبارہ استوار نہیں کیا جا سکتا ۔ غور و فکر ہے پیدا شدہ 
یبماریوں‌کا ایک ھی علاج ےء مزید اورمزبد غور فکر حيلکه عقلی ایمان کی 
اس منزل تک رسائی هو جاۓ جہاں فکرء وجدانء عشق سب وحدت 
کے رنگ میں ڈوب کر ایک ھم آعھنگ کل بن جاۓ ہیں۔ ایسا حسوس 
قوتا عہکہ زندی کے ڈرامے کا یہ خائتمه متعی نںکرنۓ میں اقبا ل کسی قدر 
جذبای ہو گئے ہیں ء یه بات ان کے پورۓ ٹکری رجعان کے خلاف 
سے ۔ ایک ایسے مفکر کے لیے جس کے نزدیک زندگی ایک غیر غتم 
جہاد هو اور انسانی شحصیت ہ نشو و ارتقا کۓ لاعدود امکانات رکھتی 
ھوء جس کی راۓ میں_ بنیادی حقیقت حض تغیر اور ترق ھو-- اس کے 
لے ء اس سفر کی کوئی منزل یا مناسب انام متعین کرےۓ.کا سوال کوی 
اھمیت نہیں رکھتا اور مبرا خیال يہ ھےہ کہ اقبال نۓ بھی ١سے‏ نظر 
اثداز کر دبا ے ۔ 


بدی یا شیطان کے آغاز و انجام کے مسئلے میں الجھنۓ کی بجاۓ 
اقبال صرف یہ واضح کرۓ کی کوشش کرےۓ عیں کم شیطان دثیا میں 
کیا فریضه ایام دیتا ےہ ۔ اقبال ۓ جوھر و عرض (روح و مادہ) ک 


۹٦۱ 


ثنویت (تصەناءہ0) کو ختم کر کے فلسفے اور مذہب دوئثوں کی بہت 
بڑی خدمت انجام دی ےے ۔ جھے ابسا موس هوتا ہے کہ اگرچہ - 
جوہر و عرشض کی رسمی ثثویت ختم کرنۓ میں کاق حد تک کامیاب رۓے 
لیکن دوسری ثثنویت جواس قدر اہم ے یعنی خیر وشر کی نویت ؛ 
اے وہ حل ثە کر سکے ۔ اقبال حد سے زیادہ رجائی یا قتوطی بنٹا نہیں 
چاہتے ٤‏ اپنے خطبات میں وہ کپتے هیں ”' رجائیت و قنوطیت کے مابین جو 
سثله چھڑ کیا ےہ اس کا قطعی فیصله عارے علم کائنات کے اس موجودہ 
مرحلے میں نہیں کیا جا سکتا ۔ ہمارے فہم و ادراک کا سانچہ اس قسم 
کا عے کہ ہم اشیاء کا عض جزئی طور پر جائزہ لے سکنے ہیں ۔ ھم ان 
عظمم آفاق عواسل کی حقیقت ہورے طور پر سمجھ نہیں سکنے جو قباہ کن 
بھی هیں اور ساتھ ھی زندگی کے فروغ اور توسیع کا باعث بھی ۔ قرآن 
کی تعلیم رجائیت اور قتوطیت دونوں ے بالاتر ے اگرجە وہ انسان کے 
کردار و اطور میں اصلاح و ترق کے اما ؛ یز فطرت کے عوامل پر اس 
کے اقتدار کو تسلیم کرتا ھے ۔)؛ 


اقبال دنیا کو نہ مطلق خیں سمجھتے ہیں نہ کلی بمرء خیر و شر 
دونو انسانی زندگی کی تاقابل انکار حقیقتیں ھیں ؟ نہ تو وہ یه ثابت کرۓ 
کی کوشش کرۓ ھیں کھ حقیقت کی نوعیت بنیادی طور پر خیر ے 
با شر اور نہ وہ اس بارے میں کوئی یقینی راۓ رکھتے ھیں که آیا کسی 
مرحلے میں ان میں سے کوئی ایک عنصر دوسرے میں ضم هو کر غائبی 
هو جاۓ کا ۔ صرف ایک جگهہ بعنی مذ کورۂ بالا نظم '' تسخیں فطرت ؛؛ 
کے آخری شعر میں ؛ تمشیل حیات کے متتہا(دہتہ) کے طور پر ء شیطان کے 
بالاخرشکست کھانۓ اور انسان کامل کے آگے جھک جائۓ کی طرف 
اشارہ کیا ھے ۔ ان کى جمله تحریروں میں خواہ نر و یا نظم ؛ مجھے اس 
خیال کی تائید میں کوئی ایک مثال بھی نہیں مل سی جس سے ثابت هو 


ے۹ 


کہ ان کے نزدیک نیکیکی قتح بالآخر لازمی ے ۔ اس کا سبب یہ ہک 
اقبال کو اس ام کا یقین ہے کہ بنیادی حقیقت نہ محعض خبر ےہ لہ شر 
بس حض حقیقت ىے - فرماے ہیں 

جه کویم ٹکتڈ زشت وٹکو چیست 

زیاں لرزد که معلی پیچدار امت 

بروں از شاخ بینی خار وگل را 

درون او ئه کل پیداء ئه خار ات 


خی وشر کا فرق تو صرف اس جہد و ارتقا کے دوران میں ظاهر 
ہوتا ۓے جو زندی کی تمایاں خصوصیات یں ۔ اس سلسله جہاد میں 
طاقت ھی قدر و قیمت کا معیار ے لیکن طاقت ہے اقبال کی سراد حعض 
حیوانی طاقت نہیں ؛ یه طاقت ائسانی شخصیت کی کامل نشو و ما کا حامل 
وی ہے اور شخصیت کے ارتقا میں ڈھتی اور اخلاق عثاصر بھی بکساں 
حیثیت اور اعمیت رکھتے ہیں ۔ 


چوتھا باب 


لسوت سہاے 


بشیر ہد ڈار 


مترجمهہ 


ساد رضری 


(0) 


نیسویں صدی کے فکر کے سلسلے میں برگساں کا سب بڑا حصہ یه 
ھے کھ آُس ۓ زندی کی مادی تعییر ء عقل پر ضرورت ے زیادہ زور 
دینے اور جسم و روح کی ثثنویت پر دھاوا بول دیا ۔ یه تمام باتیں اس 
نئے سائنسی طریقے کا ممرہ تھیں جسے ڈیکارٹ (ہ٤:ءیہ:ء70)‏ اور گلیلوٴ 
(٥ءالہ6)‏ ۓ سترھویں صدی میں پروان چڑھایا تھا ۔ موجودہ زماۓ میں 
جب کھ حیاتیات اور نفمیات کا تو ذکر ھی کیا ء طبیعیات ۓ بھی 
مادیتی حایت ترک کر دی سے؛ ھم آ٘س عظم کامکا تصور نہی ںکر سکتے 
جو کاقب تقدیر ۓ برگساں کے سپردکر رکھا تھا ۔ اس کے بعد مفکرین۔ 


۹. 


کے ایک گروہ ےۓ جن میں میکڈوگل (الەوںہ3/1) اور درائش (ناہء::ط) 
شامل تھے ء اہنی تمقیقات کے ذریعے برکساں کہ دعوے کی حایت ی 
حقیقت یہ ےہ کھ و رم 1ہ میں يہ اسی کی طبع رسا کا کام تھا کہ 
اس ۓ ایک ایسے مقصد کی حایت کی جو بظاعر هر شخص کے نزدبک 
جوۓ شیر لاۓ ےکم نە تھا - میکانکیت جو روایّی جن کی مائند سائنس 
دانوں کے ا تحجربە کار ھاتھوں کی بدولت ء ابئی ' بوتل؟ ے آزاد ہو کی 
تھی اور اپنے جات دھندوں هی کو بریاد کرۓۓ پر تلی ہوئی تھی ؛ 
برگساں کی بدولت ازسرنو قابو میں آئی اور اپنے اصل مقام کو 
پہنچی ۔ 
بڑے ہاۓ کے فلسنی هہوےۓے کے باوجود اس نۓ اپئے ہم پیشہ 
رفقاء کی پٹی ھوئی لکیر کو ترک کیا اور اپنے زماۓ کے سمائل ے 
عہدہ برا هوۓ کے لے ایک بالکل نے طریقہ کار کو اختیار کیا ۔ اس 
ۓ حض عبرد اور مدطعی استدلال اور اولول صداتتوں کی بنیادوں ھی پر 
اپنے نقطۂ نظر کو پیش تە کیا بلکه اس نظرے کے مہوت میں اسے 
سائدسی حقائق پیش کیے جن کی تصدیق هو سکے ۔ اس کا دلکش اسلوب 
اس کا سیدھا سادا بیان ء اس کی خوبصورت تشییہات و استعارات ہ اپنے 
نقطۂ نظر پر اس کے ایمان راسخ نۓ مل ج ل کر اس کے دور کے متعصب 
لوگوں کو بہ یقین دلایا کہ عین مکن سے اس کی باتیں سرتاہا حقیقت 
لە ھوں لیکن وہ حقیقت سے کچھ ایسا دور بھی نہیں ۔ 
مشہور ام یکی مفکر ولیم جیمز (ہ 00ہ[ ت۶ )١١۷‏ ۓ جب اس یىی 
کتاب ٭ تَلیی ارتقاء ٤‏ (دہناںاہ20 ٢۷ز08٭:00)‏ کا مطالعه کیا تو اس 
ۓ لکھا ۶ یجھے یوں حسوس هوتا ےہ کہ اس سایۂ خداوندی اور 
تارج فلسفه میں اس حیرا ن کن تصنیف کے مقابلے میں اور کوئی شے زہادہ 
اھم نہیں)؟ اور خاتمه کلام یو ں کیا که اس میں اسی قدر نٹی بات هیںکە 


ُھارے هم عصروں کو انھیں اپناۓ میں ایک عرصه در کار ھوگا| ؛؛ 
اور اس بات میں کوئی شبہ بھی نہیں کە برگساں ۓ بہت سی باتیں ایسی 
کہی تھیں جو اس کے زماۓ کے لوگوں کے مذاق کے مطابق نە تھیں 
اوریہ لوگ وہ تھے جنھوں ۓ سائیسی مادیت اور مشینی عہد ے 
ممرات کے زیر ائر اپنے اندر ایک ایسے ذوق کو پروان چڑھا لیا تھا جو 
روح کی لطافتوں سے نا آشنا تھا ۔ اس زماۓ کو جو فکر اسرروز میں 
غرق تھا اور جسے ماضی بھول چٍی تھی ء اس. ۓ مستقبل کا ایک پیغام 
دیا ؟ یە پیغام ان لوگوں کے نام تھا جو آزاد و خود تار ارادے اور بقا 
پر یقین نہ کرۓ پر جبوو کر دے گئے تھے ء اس نۓ نہ صرف موجودہ 
دئیا بلکە آیندہ زماۓ میں بھی ایک ئئی اور درخشندہ زند کی امید روئن 
کو راہ دی ۔ سائنسدانوں ۓ اپنے اردگرد ایک چھوٹی اور کھوکھلی 
عظمت کا جالا بن رکھا تھا اور عام لوگ ان کی تحقیقات نے حاصل ہوۓ 
والے مادی فوائد ے اس قدر معوب ہو چکے تھے کہ ان میں اس 
جالے کو ٹکڑے ٹکڑے کرۓ کی ہمت نہ تھی ::اکرچہ ان کہ دل 
حکسی آورشے کے لیے لے تھے ۔ برگساں ۓے بڑی جرأت مندی ے 
قدم آٹھایا اور اس چیز کو خَاک میں ملا دیا جو بظاھر نا قابل تسخبر 
معلوم هوق تھی ٢ے‏ ھی اس بت کو پاش پاش کرنۓ کا شرف حاصل 
ھوا اور اب یه بت سپ کے قدموں تلے روئدا پڑا ےہ اور یه سب کچھ 
اس کے ہاتھوں ۓ گیا جی۔ کو ایک شاعد عارف کہنا ے جا نهھ 
ہوگا۔ 

اقبال کو بھی قریباً اسی قسم کی سشثکل درپیش تھی ؛ برعظیم 
ہند و پاتک کےسسلان اپنے ماضی میں گم تھے حال میں ان کے پا سکچھ 
ثە تھا اور ستقبل کے بارے میں کوئی واضح تصور مفقود تھا ۔ ماضغی 
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کتنا ھی شاندار کیوں نہ ہو عض اس ى بنیادوں پر کسی ابسی شے 
کی تعمبر مکن نہیں جو محسوس بھی هو اور مستقل بھی ۔ یه لوگ ذھنی 
طور پر کمتر ء اخلاق طور پر دیوالیے ء مادی اعتبار ے بالکل کمزور 
اور نفسیاتی طور پر احساس حرومی کا شکار تھے۔ وہ دور جدید کے تقاضوں 
اوز ستقبل کی ضروریات کے دو سنک ھاۓ کراں کے درمیان پس رے 
 - 9 0‏ 9 
اور اسی بنا پر وہ ایسی تنگ و تاریک راھوں کو اختیار کیے هوۓ تھے 
ہو کسی طرف کو نہ نکلتی تھی ؛ ان کی خود اعتادی کا خائمد ہو چکا 
تھا اور اس کے ساتھ ھی باق دوسری چیزیں بھی غائب ہو چکی تھیں ء 
تصوف کا رسته جو کسی زماےۓ میں تریاق سمجھا جاتا تھا ء اب بالکل 
ے کار تھا کیوںکھ اس ے حقیقت سے دو چار ھوتا چھوڑ دیا تھا ۔ 
یه روزمە کی زندیق ھی ان لوگوں کے "ئزدیک سب گجھ 
ھی اور اسے وه صوفیاء کے ے معنی اور ے کار اوراد و وظائف 
میں صرف کر رعہ تھے ء خالص عقلی رسے بھی طلسم کشا ثابت 
نہیں ہو ارعے تھے ء زندی کا دروازہ ان پر وینے کا ویسا بند تھا ۔ 
اس موقع پر اقبال ۓ لوکوں کے سامنے اس خطرناک صورت حال نے 
کات سام ری کی 0 ن0 
ممئلے ھی کو سمجھا بلکە وہ طریقه بھی دریافت کیا جس سے مستقبل 
ی رام کیل کی ان کہ ارد و ا ا اک و2 
مسشله نە تھا بلکہ مشرق مغرب دونوں کا مسثلہ تھا ٤‏ مشرق هوۓ کی 
جہت ہے وہ اپنی سر زمین ک درخشندہ روایات کی مخالفت نه کر سکتے تھے 
نه وہ مغرب کی هر بات کو غیر مشروط طور پر قبول کر سکتے تھےء 
دونوں کے لیے لازمی تھا کە وەکچھ قایل قدر چیزیں پیش کریں لیکن 
دونوں کی بہت سی باتوں کو خارج کرنا بھی ضروری تھا ۔ اقبال ۓ 


کوشش کی کە مشرق و مغرب ی بہترین چیزوں کے ماہین ایک تناسب 
پیدا کیا جاۓ ٤‏ مغرب ہے انھوں ۓ سائینسی رویه اور ےسوسات سے 
لکاؤ سیکھا جو ان کے نزدیک فکر اسلامی کی میراث تھا لیکن وہ اس 
تھذیب و ثقافت کے ان لوازمات کو قبول ئە کر سکتے تھے جو مذھب 
اور اخلاق کے حالف تھے ء ان کے نزدیک مشرق کی اخلاق اور مذڈمی 
فضا کو فکر آخرت کے بارے میں ے جا سوچ بچار ۓ بہت خراب کر دیا 
تھا اس لیے ضرورت اس اس کی تھی که انھیں فکر حقیقت کی حسوس 
باتوں کی بنیاد پر تعمیں کیا جاۓ - 


اس لحاظ ے اقبال بڑی حد تک برگساں کے س‌ھون منت ھی ۔ 
نطشے (مطہءۂ[٥)‏ کے علاوہ مغرب کا کوئی ہم عصر فلسغی ایسا نہیں 
جس نۓ زندگ ء تہذیب اور سائینس کے مسائل پر اس تعمق فکر کا ثبوت 
دیا هو جو برگساں کا حصہ تھی ۔ جپ اقبال بیسویں صدی کے آغاز 
میں یورپ گئۓے تو نطشے اور برگماں ھی دو بڑے مفکر تھے جنھوں ۓےّ 
اس میدان پر قبضهہ کر رکھا تھا ء ان دونوں میں نطشے زیادہ سلبی اور 
تخریبی تھا اور اس کے بر عکس برگساں زیادہ ثبوق اور تعمیری ۔ اقبال 
کو برگساں کی جس بات ۓ اپتا فریفتہ کیا ء وہ یە تھی کە برگساں 
انسانی شعور ی زیادہ گہری سطحوں کا ہر زور حامی تھا :؟ دوسرے 
لفظوں میں یوں کہا جا سکنا عے کہ وہ حیات انسافی کے روحانی پہلو 
اور وجدان سے اس کام کابڑا قائل تھا جو حرک میرے کو معرض 
وجود میں لاتا عے ۔ دراصل یه مشرق ھی کی صداے باز گشت تھی جو 
مغرب کے ککافر دل میں گھر کر رھی تھی ء اقبال ۓ اسی تشوبق کو 
بخے میں کیا اور اے وسعت دی ۔ برگسماں ۓ ٹھوس حقائق کی بنیادوں 
پر ارتقاہ کے اس نظرے کی وضاحت کی جس کے بارے میں مغرب کو 
آمید تھی کە یه مذھب کے تابوت میں آخری کیل تھی اور یه وضاحت 


کجھ اس انداز سے ہوئی جس ۓ اس ]مید کو غلط ثابت کر دیا ۔ ان 
مسائل کو حل کرنۓ کا طریقہ ھی نہیں بلکہ ے شیار ایسے نتابحٴ بھی 
جو برگساں ےۓ حاصل کے ء فکر روسی ہے بہت کچھ ملتے جلتے تھے 
اور غالباً یہی وجە تھی کە اقبال ہرگساںن اور رومی ہے زیادہ نزدیک 
ہوگئے- برگساںہ روسی اور اقبال تیٹوں حقیق تکو حرک اور تخلیقی شیا رکرے 
تھے ؛ فرق بہ تھا که روسی اور اقبال کے ئزدیک یە حقیقت روحانی تھی 
لیکن برگساں مغرب کی روایات کے ھاتھوں حبور هو کر اس قسم کا 
جرأت مندانه قدم آٹھاے هوۓ جھجکتا تھا ۔ زان کے بارے میں اقبال 
کا تصور بە تمام و کال برگساں ھی سے ماخوذ اور اختیار کہ مسئلے پر 
یه تینوں کے تیئوں عم نوا میں ۔ استدلال اور وجدان کے تقایل کا مسثله 
مام مسلان مفکرین کے ہاں ملتا ھے اور اس سلسلےمیں روسی کا نقطۂ نظر 
کم فلسغفیائه تو ضرور ے لیکن جاذب توجە زیادہ ۔ رہی اور برگساں 
وجدان کی حایت کے جوش میں عقل اور فکر پر نفرت کی نکاعیں ڈالتے 
ھیں لیکن اقبال کے نزدیک حقیقت اولول ایک عضوی وحدت ہے جس 
ہیں عقل اور وجدان دونوں کی اھمیت برابر ےہ ۔ ادنول سطح پر ان 
دونوں میں اختلاف بلکه خغاصمت تک روما عو سکتی ہے لیکن اعلول 
سطح پر دونو مل جاۓ یں ء عشق صادق اور عقل سلم مترادفات کی 
صورت اختیار کر لیتے هیں ۔ رومی اور اقیال برگساں کا ساتھ اس وقت 
چھوڑ دیتے یں جب وہ یہ کہتا ھے کھ حقیقت جو اس کے نزدیک 
جوش حیات ہے ء کسی منزل خاص کی جانب کامزن نہیں ۔ ایک ایسی 
حرکت جس کی کوئی منزل نہ عو اور ایسی ترق جس کا مقصد ہی کوئی 
نہ ھوء کوئی منتھا عی نہ و جس کی جانب یه حرکت رواں دواں عو 
تو یه صحیح معتوں میں حرکت ە هو کی بلکە یونانیوں کی حرکت دوری 


۵ 


کے ممائل ہوگی جو نہ صرف زماےۓ کو غیر حقیقی بنا چھوڑے کی بلکه 
اس ہے حقیقت کا میکانکی ء غیر تخلیقی اور اندھی ضرورت کے دست نگر 
عونا لازم آۓ گا ۔ تختصراً اس سے برگساں کے نقطة نظر کے برعکس بات 
پیدا هوگی اسی لے اتبال اس میں اضافه کرےۓ ہیں اور اس بات کى 
مایت کرۓ ہیں کە عمل ارتقاء اک منزل خاص کی جانب گامزن ےہ 
اور وہ منزل ایسی مثا ی نسل کو جنم دیٹا ے جو اسے افراد پر مشتمل 
عو کہ اپنی مثال آپ ہوں اور مد کامل کے والدبن بننے کی صلاحیت 
رکھتے عوں ا 


("٢) 


جس زماۓ میں برگساں ۓۓ مسائل فلسفہ کہ بارے میں سوچ 
بچارشروع کی ء میکاتق طبیعیات مادیت ہے ھم کنار ھرحیق تھی اور 
حیاتیات بھی ڈارون اور اس کے مقلدین کی تشرجات کے مطابق اسی 
لکیر کو پیٹ رھی تھی ؟ حیات اور ذھن کے تمام تصورات ابنی پہلی 
سی اعمیت کھو چکے تھے اور اس کے ساتھ ھی تمام اخلاق اور جمالیاق 
اقدارء ایمان اور مذعب کو یه خطرہ لاحق تھا که وه مادیت کے اس 
سیلاب کی نظر عو جائیں ۔ 
اس صورت حال کا صحیح آندازہ پروفیسر ٹنڈال (لہھ09٦]ٴ )۶٣١٠۶.‏ 
کے ان الفاط ہے ہو سکتا ےہ جو انھوں ۓ ےہ وہ میں برٹش ایسوسی 
ایشن کے اجلاس میں ارشاد فرماۓ ؛ وہ فرماے یں که سائیٹس عتقربب 
اس قابل ہو جاۓ گی که وہ ابتدائی سحابيه ہے لے کر سائینس کی ترق 
کے لیے برٹش ایسوسی ایشن کے جلسوں تک هر چیز کو خالص فطری 
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اور ارثقاء کے ناگزیر نقطة نظر سے واضح کر سکےا۔ حفیقت یہ ہے کھ 
برگساں ۓ اپنی فلسفیانه زندگی کے آغاژ کے وقت سہنسر کو (مءم8) 
کو اپنا موئە قرار دیا تھا ء اس کی ابتدائی کوششیں ان نتا بی' کے حصول 
پر سکوز رهیں جو پروفیسر ٹنڈال کے سامئے تھیں ء اس ۓ میکالکیٹی 
توضیح کا تمام کائنات پر اطلاق کرۓ کا خواب د.کھا تھا ۔ سائینس 
اور ریاضیات میں اچھی خاصی ترییت حاصل کر چکنے کی بنا پر لے 
یہ اعتاد تھا کھ اس کی کوشش سے' خاطر خواہ تاج برآمد عوں گے 
مگر بڑی جلدی اس ۓ اپنے آپ کو ایک سراب کے سامنے کھڑا 
دیکھا ؛ جو خاگہ اس ےۓ اپنے ذھن میں قائم کیا تھا اس کا دامن اتنا 
وسیع له تھا که ے شار واقعات کے استشہاد کو اپنے اندر سمو سکتا 
للہذا اس کی سائیٹسی تربیت ۓ آے جبور کیا کہ وہ اپنے مفروضے سے 
کنارہ کر لے ۔ اس نۓ سپنسری کتاب اصول اولین (ہہامنءھا2۲ ٭:ت() 
کا از سر نو مطالعه شروع کیا اور اس ثیت ہے کھ وہ اس میں ے 
غائس تا کے اب وضو اما ا 6 99 
سوجھی کھ بھی سب سے بڑی آلجھن ہے ء آے اس بات کا احساس 
ھڑا کہ سینسر کے تصور کے مطابق جو ارتقاء سامنے آتی ہے ء وہ دراصل 
ارتقاء ھی نہیں اور سیکانکیٹی فلسفة جس زماں کا تصور پیش کرتا ے,ء 
وہ زماں حقیقی نہیں بلکہ اس کی وہ بگڑی عوئی شکل ھے جو زماں اور 
مان کے باھمی اختلاط سے رونا عوق عے ۔ برکساں کی نٹی تحقیق کا 
نقطه آغاز یھی بات نہیں ؛ اس ۓ مسلسل سات سال اس سسئلے پر اپنی 
خلوت میں سوچ بیار کی ۔ دراصل یه مسثله بڑی دور رس اھمیت کا 
مالک تھا اور جس کا اس زمین پر بسنے والے مام انسانوں کی زندگی 
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پر اثر پڑنا تھا ۔اگر انسان حض حواعر و سادہات کا ایک ڈھبر مہ 
اور جس میں کوئی ایسی آرزو نہیں جو ماوراۓ حسی هو اور وہ صرف 
تسپیب کے تاقایل تغیر اصول و ضوابط کا پابند ےہ تو پھر اس بات 
می ںکوئی "تک نہیں کە اعلیٰ منازل و مقاصد کے حصول کی خاط رکوششیں 
ی جائیں ؟ اگر انسان کا باطنی آزادی کا احساس حض ایک فریب ےہ 
اور اس کے ختلف النوع سرگرمیوں کی حقیقت سبائی نوزا (ہدہہ:م8) کے 
خیال کے مطابق اس پتھر کی حرکات کے برابر هیں جو کوئی شرارت پسند 
لڑکا بغیر کسی مقصد کے فضا میں لڑھکا دے تو پھر یف اقدارء 
ایمانء خیر اور حسن وغیرہ کے متعلق جھگڑے کیسے؟ سچ تو یه کہ 
اس مسئلے پر برگساں کا سات سال کا گہرا تفکر بڑا فتیجھ خیز ثایت 
ھوا ء پیغمبروں کی طرح وہ اپنی خلوت ہے باھر ٹکلا اور اس ۓ مایؤسیوں 
میں گھری ھوئی انسانیت کو زندگ کا ایک نیا پیغام سنانا شروع کیا ۔ 
ان لوگوں کے لیے جو اس کے ہم عصر تھے اور جنھیں خالص مادیت 
پروان چڑھا رعی تھی ؛ برگساں کا پیغام ایک تی صبح صادق کی پہلی 
کرن ثابت ھوا ۔ وہہ :ء میں اس کی پہلی کتاب ” زىاں و اختیار٤؛‏ 
(اانتتہ 76 9 -710) شائم ہوئی ؛ اس وقت ہے اب تک مادیت 
اور تمام کائنات "کی مادی تعہبر کا عقیدہ آہستہ آہسته شکست ہەیاتا 
رما اور اب تو ان حلقوں میں بھی اس مادیت کو خر باد کەه دی 
کئی ےہ جہاں کسی زماۓ میں بڑے جوش و خروش ہے اس کی حمایت 
هوٹی تھی ۔ وہ زندگی ک فوفیت وفضیلت اورارادے کی آزادی وخود مختاری 
کا داعی تھا اور یوں ہے یە اعزاز حاصل هوا کہ وہ سائینسدانوں 
بالخصوص ماعرین نفسیات و حیاتیات کے سامنے یف حقیقت پیش کرے 
که زندی اور ذھن ے جان مادے ہے بالکل مختلف هیں اور اس جہت 


۸۔۱۲ 


ے اس بات کے متقاضی ھیں کہ ان تک رسائی حاصل کرۓ اوران 
٦۶٣4۷+١١۹۹..ت۔‏ 


زان کا وہ تصور جو اس قسم کے فلسفے کو عام طور پر قابل 
قبول تھاء نیوٹن کے الفاظ میں یه ے ۶ مطلق صحیح اور ریاضیاق زمان 
بذات خود اور با اعتبار ساعیت کسی بیروی چیز سے کسی قسم کے 
تعلق کے بغیر رواں دواں ے ٤‏ زیاں مطلق کی روانی تغیں پذیر نہیں 
ہوتی ء حرػت خواہ تیز هو یا سست یا بالکل مفقود هو مدت ویسی 
کی ویسی رعتی سے ۔“' زمان کے ا قسم کے تصور کے مطابق یه لامتناھی 
ےا ء یک رنگ نے ء یک بعدی بے ء مللسل سے اور اس قابل نہیںکہ 
لوٹ کے آ سکے ۔ برگساں تۓ زمان' کی یک رن اور تسلسل پر خاصس 
طور پر زور دیاء یه ایک ایسا واسطہ ے جو خا یىی ے ؟ بغیر کسی 
حػیفیت کے ے اور بالکل میں جانبدارائه طور پر یک رنگ لے ء اس 
کے ختلف ثکات کے مابین یوں امتیاز ھوتا ۓے کم بعض تو ۶ اب؟“ 
کہے جائےۓة ہیں اور بعض ایے ہیں جو ۶۶ اب نہیں “۶ کہلاۓ جاۓے 
ھیںء یہ ثكات یکے بعد دیگرے آجے هیں ۔ یه یک رنگ و یک توع 
واسطهة مکان ہے که وہ بھی ایک لامجاھی یک لوع ء ے کیف اور 
تقسم پذیر واسطہ سے اور جس کے نکات کو ”ییاں؛ اور ” یاں نہیں؛“ 
کی حیثیت ے الگ الگ کیا جاقا ےم ءٴ پوں_ میڑ کرت ہیں کہ مکان 
کو زمان کے کسی خاص لے میں ٴاس کے ساتھ موجود قرار دیا جاتا ۔ 
برگساں اس خیال کا حامی ے کہ زسان کا یه تصور خالص نہیں بلکه 
اس میں تصور مکان کی آمیزٹن' سے لیکن اگر مکانکیت مسائل حیات کی 
صحیح تعبی نہیں اور زان صحیح؛ قصور پیش نہیں کرق جو برگساں 
کے نزدیک خود حیات ہے تو پھر هلٰم اس کی ماعیت کو کہاں ے 
تلاش کریں ؟ اس کا جواب یہ ےہ کے شعور میں اور دل حیات میں 


تلاشض کرنا ہوکا۔ حقیقت کی صحیح ماہیت تک رسائی حاصل کرۓے 
کے لے عمیں عحض ظاھر ھی کا مشاعدہ نہیں کرتا بلکہ باطن کی خبر 
بھی لانا ے ء عمیں اپنے آپ کو اس مقام پر لے جانا هوکا جہاں ہے 
حیات کے سوۓے پھوٹتے ھیں ۔ 


اجھا تو اب مارے شعور کا مطالعه اس بات کی خبر دیتا رع کھ 
ذات کے دو پہلو هیں: ایک عمرانی اور ایک بنیادیء ذات کا وہ پہلو جو 
نفسیات میں زیر مطالعه ھوتا ھے ء عمرانی پہلو ےہ اور جہے باعتبار 
سان جانٹھا جاتا ھے ۔ ہم یہ کہتے ہیں کھ حالتیں ایک دوسرے کے 
بعد آتی یں اور انھیں باعتبار گمیت تولا جا سکتا ےہ اور ان کک تعین 
کی جاسکتی ہے ۔ عمرانی ذاتکا زمان وہ زان ے جس کے بارے میں عم 
”'طویل ۶۶یا 'اختصر*' الفاظ استعمال کرۓ ھیں اور سے ایک ایسےخط مستتم 
کی صورت میں متصور کیا جا سکتا ھے جو متعدد ایسے ثقاط مکانی ہر 
مشتمل هو جو ایک دوسرے ہے الگ ھوں اور ان کی حیثیت ایک 
عفر کے ختلف مراحل کی ایسی ھو لیکن جب ہم ذات کے زیادہ 
عمیق پہلوؤں ہے بحث کرۓ ہیں تو معلوم ہوتا ہے کہ یہاں حالات 
کی حد بندیاں خّم هو کے وہ جاق ہیں اور قطعی طور پر واضح احساسات؛ 
ارادے اور تصاویر خیال کم واضح ہو جاق هیں اور ان کی کثرت 
می کمی آ جاق سے ۔ بنیادی ذات کی وحدت اس :جرثوہے کی وحدت 
کی مائند عے جں میں اس کے آباء و اجداد کے تمام قیربات جع ہوۓے 
ہیں ء یہ تبربات کثرت کی آئینه داری نہیں کرتۓ بلک مل جل کر 
ایک وحدت بن جاتۓ ہیں جس میں ہر تجربه کل کی تشکیل میں مد و معاون 
موتاع ہے و ری .۴تت 
زمان کی کارکردگی ے اور یہی خود زان بھی ے ۔ 


ذات کے ان دو پہلوؤں کے لحاظ سے ان کو سمجھنے کے بھی 
دو عی طریقے ھیں ۔ ماری عمرانی ذات بعنی ھہاری زندی کا وہ حصهہ 
جس میں اھم گرد و پیش کی دنیاۓ مادی ہے متعلق ہوۓ ھیں؛ میکاٹق 
اور جزیاتی طریقے کے زیر اثر عوتا ے لیکن هاری بتیادی ذات جو 
ماری زندی کا سز ھے ء اس قسم کی تعبیر کی خالفت کرتا ھے ء یه 
ذات صحیح معتوں میں با اختیار ھوی ھے اور میرے نقط نظر ے اس 
کا سمجھنا ممکن نہیں ۔ اسی بات ۓ برگساں کو عقل اور وجدان کے 
مابین نہایت اھم خط امتیاز کھینچنے کی سجھائی ے یه مثله کانٹ 
1580) کے فلسنے کی میراث تھا ؛ عقل حض کی حدود کا جائزہ لیتے 
هوۓ کانٹ ایک ایسے فتیجے پر پہنچا جو در حقیقت ادراک حقیقت 
کے اسان سے انکار کے مترادف تھا ۔ برکساں ۓ اس چیلنج کو قبول 
کر لیا اور اپنی لطیف و دقیق منطق کے ذریعے اس بات کو پایه پوت 
تک پہنچاے کی کوشش کی کہ انسان حقیقت تک رساتی حاصل کر 
سکتا ےہ لیکن عقل کے ذریعے سے نہیں ۔ اس ۓ کانٹ سے اتفاق کیا 
کہ عقل اپنی طبعیت کے مطابق جو سنطقی تیُزے کا تقاضا کری ہے ء 
ان چیزوں کا ادراک نہیں کر سکتی جو منطقی استدلال کے ماورا عوں 
لیکن اس کے بعد اس ۓے بڑا جرأت مثدانه قدم آٹھایا اور یه دعویل 
کیا کہ وجدآن ھی وہ کنجی ہے جو نە صرف حتیقت کے غنی دروازے 
تک لے جاتی سے بلک آسے کھول بھی دیتی ہے ؟ ضرورت صرف اتنی ے 
که عم اس کے اندر جھانکیں اور اس چیز کو عیاں طور پر دیکھیں 
جسے کانٹ شے بذاته کہتا سے ۔ اس نۓ طریقے یعنی وجدان کی مدد 
سار کان ےب ات ای سا من و 00ہ 
محتار عے اور تخلیقی ےہ ۔ 


اپنے نقطة نظ ر کو ثاب ت کرنۓ کے لیے برگسان نۓ ارتقاء کے بارے 


میں تمام مفروضات ہے بحث کی جو حیاتیات کے ختلف ماھرین: پیش کرےۓے 
میں ؛ گلاسیکی توجہه کے مطابق ارتقاہ کا تصور ید تھا کھ وہ ایک 
میکانق عمل ہے جس میں عضوے کی اپتے ماحول ہے مٹاسبت اور مطابقت 
عی وہ معیار عہ جس سے وہ بقا کا سزاوار ھوتا ے ۔ ڈارون کے مطابق 
ارتقاء کا عمل ان اتفاق تغیرات کے ذریعے سے ظہور پذیر ھوتا ے 
جن میں منفرد عضوے کو کوئی دخل نہیں ھوتا ء وہ تغیرات جو سب 
سے زیادہ مطابق ماحول ھوے ھیںء وھی باق رعتے هیں اور اپنے آپ کو 
دویارہ جم دیٹے ھی ء تمام عمل حعض اتفاق کا نتیحهہ عے ۔ بە تغیرات 
بتدریج هوں یا یک لخت معرض وجود میں آ جائیں دوتوں صورآوں می 
زندگی کا کام انفعا ی اور سلبی ھوتا کہ ء وہ اہی طرف ہے کجھ اضافه 
نہیں کرتی ۔ لمارک لماع ەمهسما) اور اس کے مقلدین کے نزدیک 
ماحول سے مطابقت هی ارتقاء کی رفتا رکو معین کرتی ے ۔ جب آب و هوا 
یا دوسرے عوامل کی بنا پر ماحول بدلتا ھہ تو اسی اعتبار ہے 
عضویوں پر بھی اثرات مٹترتثب وت یں ؟ وہ عضوے جو اپنے آپ 
کو نئے حالات کے سانھے میں ڈھال لیتے ہیں ء بچ نکلتے میں باق فنا عو 
حاے ھیں ؟ اور مقامات پر اختلافات ہے قطع نظر یہ دونوں توحیہات اس 
بات پر متفق هیں کە عمل ارتقاء میکانک طور پر ظاھر ھوتا ے ۔ برگساں 
ۓے اس بات کے ثبوت میں کھ یف دونوں گلاسیی نظرے اس اعتبار 
سے ناکام ہیں کہ عمل ارتقاہ کی وضاحت کر سک ء ے شارایسے 
واقعات کو پیش کیا جو حثرات الارض ؛ حووانات اور نباتات کے 
بارے میں اس کے گیاوہ ساله مشاعدے کا نتیجہ تھے ۔ عام چیڑوں کو 
نظر انداز کرۓے ھوۓ برگہاں ایک بڑی ٹھوس شثال پیش کرتا 
ےہ وەلکھتا ے ”یه ایک ریڑھ والل هڈی کے جانور کی آنکھ عے 
اور اس کے ساتھ یه ایک صدف جاندار کی ؛ دونوں میں وھی ضروری 


اجزا میں اور ایک دوسرے سے ملتے جلتے عناصر پر مشتمل ۔ ایک 
صدفے کی آنکھ میں بھی ای طرح کا ایک عدلہ ہے ء ایک پردہ شبق 
ھے ء اسی طرح پتلى کے باھر ایک پردہ ھے اور یہ سب اسی طرح خلیات 
ہے بنے ہیں جس طرح اری آنکھ میں یە چیزیں وق هیں ۔ صدفوں کی 
ابتدا کے بارے میں ہارا نظريه کچھ ھی کیوں نە عوء یہ بات متفق 
عليه عوگی کە صدفے میں اتنی پیچیدہ آنکھ کے پیدا ہوۓ کے بہت پھلے 
وہ ریڑھ والی ھڈی کے جانوروں سے الگ ھو چکا تھا - اب سوال پیدا 
ھوتا ے کہ ان دونوں کی آنکھوں میں جو مشابہت ھے اس کی توجمہ 
اور وضاحت کیوں کر پیش کی جاۓ ؟۱ برگساں یه بیان کرتا ھھے کہ 
یع دونوں نظرے اس بات میں ناکام رعتے میں کہ ارتقا کے ایک 
دوسرے ہے منحرف دونوں ِں میں آنکھ کے حیرت انگیز طور پر 
یوں موجود ھوۓ کی وضاحت کر سکیں اور پھر یه دعوعل کرتا ے 
که حض یہی بات کاق ہے کہ مادیت کا بطلان حاصل کر سکے ۔وہ 
لکھتا ے ''اگر یہ بات ثابت ہو جاۓ کہ زندی ختلف ذرائع کے وسیلے 
ہے اتقاه کے ایک دوسرے ہے منحرف سلسلوں میں بالکل یکساں 
چیزیں پیدا کر سکتی ھے تو خالص مادیت کا بطلان ممکن ے ۶٠م‏ 


ان خاص مثالوں کے علاوہ برگساں بۓ ایک اور ئقطه پیش کیا جو 
اس کے دعوے کے مطابق ارتقاء کے گلاسیکی نظریوں کی بنیاد ھی 
تباه کر دیتا سے ۔ اگر بقاۓے اصلح اور مطابقت ماحول ھی ارتقاہ کے 
اصول ہیں تو اسے حَّم هوےۓ بہت عرصه ہو جانا چاعیے تھا ء بہت ہے 
ادنیٰ درجے کے عضوے ایسے بھی ہیں جو اپنے آپ کو مکمل طور پر 
ماحول کے سا چےمیں ڈھال چکے ہیں ۔ یہاں نے وہ اس نتیجے پر پہنچتاے 
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کە خود عمل ارتقاء میں ایک تشویق موجود ہے جو اسے اہی راہ پر 
کامزن رکھتی ےء وء لکھتا ے ۶ایک ادنیٰ درجے کے عضوے کی 
کامیاى کا اندازہ جو اری عی طرح ماحول کے سانھے میں ڈھل كچکا ےہ ء 
اس بات ہے لگایا جاتا سے حکہ وہ کتنی کامیابی سے زندگی برقرار رکھتا 
سے ۔ اب سوال پیدا ھوتا ھے کہ جب زندگ اپنے آپ کو ماحول کے 
سانچے میں ڈھالنے میں کامیاب هو کی تو پھر وہ اپنے آپ کو زیادہ پیجچیدہ 
شکلوں میں ظاعر کرۓ کا خطرہ کیوں سول لیتی رھتی ے ؟ جہاں کہی 
مطابقت ماحول ممکن تھی زندی وھیں کیوں نہیں رک کئی ؟ کاروان 
ارتقاء کیوں بڑھتا چلا گیا ے ؟ یه تو اسی صورت میں کن 
ہوسکتا ےہ کہ زندگی ھی میں کوئی تشویق ایسی هو جو سے [یادہ 
بڑے خطرات مول لینے پر آمادہ کرتیق ہو اور اس طرح سے وہ ژیادہ 
اعلیٰ کارکردی کی سنازل تک لے جاق هو “۔ یوں عام طور پر 
قابل قبول توجیہات کے برخلاف برگساں اس بات کا دعوع ل کرتا ے کھ 
اس عمل ارتقاء کے پس پردہ زندگ ی ایک لگن کارفرسا ہے ۔ اب تک 
مفکرین کو صرف عضویات نامی کے اسام میں تغیرات کے ظاھری 
پلوؤں ے تعلق تھا لیکن برگاں عمل ارتقاء کے دل ک خبر لاتا 
ہے اور ایک تشویق حیات کو دربافت کرتا ےج جسے اس آمسۓ 
جوش حیات (؛ذ۷ 180) کا نام دیا ے اور بہی جوش حیات ارتقاء کے 
تکٹھن رستے کو معین کرتا ے ۔ ان تضیرات کو اتفاقات ےے واہسته 
کر کے واضح کرنا ے معنی بات ہے کیوں کہ ان کے پس پردہ 
.بد نے گنی اھ ے جی ری کا 
زندگی نۓ اپنے سامنے جو مدزل رکھی ہوٹیق ھے اس تک پہنچتے میں 
ے شار خطرات ہیں مگر کیا اس عمل ارتقاء کی بھی کوئی منزل 


ہے ؟ خیال ہو سکنا تھا کہ مادیت کو رد کرےۓ کے بعد برگساں 
غائتیت کی پیش کردہ توجیە کو تبول کر لے کامگر یه دوتوں کو 
رد کر دیتا ے ۔ '' میکانق توجیہ کا حاصل یہ ہہ کہ ماضی اور مستقبل 
کو حال کے قابل شار تفاعلات گردانا جاۓ اور یه تسلم کیا جاۓےٌ 
کہ ھرشے موجود سے ۔ اس مفروضے کی بنا پر مصاضی ء حال اور مستقبل 
کو کسی فوقالبیشری ذھانت ی نظروں تلے عونا چاہیے کہ ان کا 
اندازہ لگ سکے “ا اگراے تسلم کر لیا جاۓ تو پھر تغیرء 
نشو و ما ارتقا اور تخلیق کا کائشات میں کوئی مقام نہیں ؛ تخلیقی نعالیت 
اور برجسٹی بالکل نامکن ہو جاۓ گی ۔اب سوال پیدا ھوتا ے کھ 
اس سلسلے میں غائتیت کیا کہتی ے ؟ برکساں کے نزدیک انسایق 
فعالیت کو مقاصد اور مشازل منتھا کے اعتبار سے جائینا بھی آتنا ھی 
لاقص ے؛ اس بات کا بھی اسی طرح انسان کی تخلیقی تعالیت پر اطلاق 
نہیں ہو سکتا جس طرح میکالکیت کا ۔ غائثیت کی ایک شکل وہ ۓ 
جس میں اشیاء اور موجودات ایک سعین پروگرام کے ماصت انی 
آنتہا تک پہنچتی یں جو اپنے مقررہ وقت بورا ھوتا ہے ۔ یہاں بھی 
ہرشے 'ماضی ‏ حال اور مستتبل' پہلے ھی ہے معین ہیں اور جس چیز 
کو غعالیت کہا جاتا ھے وہ محض پہلے سے طے شدم منصوے کو 
عملی جاسہ پہتاۓ کا شام حے ۔ برگساں کا خیال جھے کھ حائتیت کو 
سمجھ لیا جاۓ تو وہ بھی میکانکیت کی بدلی ہوئی شکل سے ارتقا میں 
نشو و نما کا مفہوم شامل سے اورنشو و نمیا کے لیے وہ تمام امکانات 
لازم آے میں جو پہلے ہے پیش نظر نہیں هو مکتے ۔ زندکی تارج ۓ 
اور تاریخ اپنے آپ کو کبھی نہیں دھراتی ء زندکی متحصر ےہ تخایقی 
ارتقاء پر اور تخلیتی ارتقاء نام ے ایک دوسرے سے بالکل جدا اور 


1۔ + 39-40 مج صملاتأہ٦٦‏ ءنئدەی 





"0" 


الگ تھلگ کیفیتی تغیرات کے یکے بعد دیگرے پیدا ہویۓ کا ۔ 


اگر ارتقاء کسی منصوے کے تحت عمل میں آتی تو برگساں کا 
خبال ھے کہ غفطرت میں سمکمل عم آھہنگی وق ء اس کے برعکس ہم 
یہ دیکھتے ھیں کە فطرت میں عم آھنی ء تظم اور انضباط کا فقدان 
ھے ۔ جب زند کا آغاز ھوا تو اس وقت هم آھنگ ضرور تھی کیو ںکھ 
وہ ایک ھی تشویقی تقاغے کا نتیجہ تھی لیکن جوں جوں کاروان ارتقاء 
منزلیں طے کرتا چلا گیا توں توں تصادمات و اخرافات کو 
راہ ملتی گئئی۔ ہم ساضی کی طرف نکاہ دوڑائیں تو زندگ کی راہ دیکھی 
جا سکتی حے اور یوں معلوم حوگا گویا زندگی کسی خاص منزل ک 
طرف کمزن حے ٤‏ یہاں تشویتی وحدت تو ملتی ے لیکن وحدت گمنا 
نہیں ؟ لئے واقعات کے قنوع اور اناۓ ھن کو بچاۓ کے لیے برکسان 
کو مجبوراً غحائتی نقطۂ نظر کو خبر باد کھنا بڑی ۔ سیکائکیت کے 
حامیوں کے مانند غائثتیت کے داعی بھی ھم آھنی کی وجومات 
ستقبل کی جاۓ ماضی میں تلاشض کرۓۓ ھیں مگر برگماں کے 
نزدیک یه تشویق حیات ؛ ٹکرار ء یک رنگی اور موت کو وجود 
عطا کرۓ کی بجاۓ جیسا کہ سیکائکیت کے حامی تصور کرۓ ھیں ؛ 
ایک خلیقی جوش ہے جو ھر لحے نے اور آن دیکھے واقعات کو جن دیتا 
رعتا ے ۔ اکر میکانکیت کا نقطة نظر درست هوتا تو ارتقاء مختلف حادثات 
کے ایک سلسلے کا نتیجہ هوق جنھوں نۓ مل جل کر زندگ کو موجودم 
شکل دے دی لیکن برکسای نقطه نظر سے اگرچہ منزل !ارتقاء معین 
نہیں اس کے باوجود یە ایک ایسے عمل کا نتیجہ ے جو کسی ارادے کے 
فعل بالقصد کے مشابهہ ہے ۔ یم اصلى اور حیاق تشوبق اس طریق پر 
سرگرم عمل ہو نے کہ اس کی فعالیتوں کے بارے میں کچھ نہیں کہا 
جا سکتا ٤‏ کائنات هر لے بڑھ رھی ے اورمستقبل کے دروازے ھر وقت 


کھلے یں ء زندگی هر آن ئئی نی چیڑیں پیدا کر تی ے اور تاز بتازہ 
خلیقات کو وجود دیتی آعے ؛ یە هر قدم آن دیکھے سمندروں کے سینے 
چبربۓ پر تلی نظر آتی ہے اوراپتی راعیں خود متعین کر ہے ۔ موجودات 
ٹاسی کے مستقبل کے بارے میں اسی لیے پیشگوئی نہیں کی جا سکتی کہ 
ثشویق حیات فعال و خلاق ے ؟ اگر تارج اسی قسم کےتخلیقی زندی ے 
لیریز اور قبہل وقوع تہ دیکھے جا سکنے والے واقعات کا امرقع ہے تو پھر 
ماضی اور حال کا هر واقعه اپنی مثال آپ ےے اور اسکا بعینه دھرایا جانا 
اکن غے ء ماضی کو اس کی اصلىی شکل میں از سر نو زندہ نہیں کیا 
جا سکتا کیو ںکه زندگی عمیشه نۓ اور تازہ رستوں پر کامزن رھتی عے ۔ 


یە تخلیعی تشوبق جو ارادۂ محعض یاشعور حعض کے خصائص کی حامل 
سے ء ے روک ٹوک آگے نہیں بڑھنی؟ کسی ایک نقطے پر زندگی کا 
دھارا رکتا ھ اور زندی ایک رف ی طر ای مات 
ء یہ حرکت منعکس مادہ ھے ۔ اس بات میں کوئی شک نہیں کہ 
حقیقت ایک لامتتاعی تغیر اور روانی کا نام سے لیکن مادہ ایک 
ایسی روانی اور زندگ کا وہ دھارا ےہ جس کی سمت زندگی کے اصل 
دھارے سے بالکل آلٹی جانب عے ۔ برگساں مادے اور حقیقت کے 
مابین تعلق کو ختلف استعارات کے ذریعے ظاع رکرتا ھے ؟ تشوبق حیات 
ایک راکٹ ے جس کا کچھ حصهہ جل بجھ کر کربڑتا ھے: 
آُسے مادہ کہے ہیں ء یه ایک فوارہ عے جو ھهرلے زیادہ تیزی ہے 
چھل رھا عہ ء اس کا سثہ فعالیت حیات ےہ اور وہ تطرے جو گر 
پڑے ہیں ان تخلیقی حرکات کی مائند ہیں جو اب- کون پذیر عو گئی 
ھوں اور آنھیں مادہ سمجھنا چاعیے ۔ اس لحاظ سے مادہ کوئی شے 
نہیں بلک ایک رواق ے لیکن اس کی سمت روح کی سمت ہے بالکل 
آلٹ حے ۔ روح ک روانی تخلیقی ارتقاء ہے اور مادے کی روانی ایک 


سکون کی جانب سے اور اس حال کی جاتب ے جو هر آن جدید ے جدید 
تر ھو رھا ےہ ۔ بوں معلوم ھوتا ھے کہ برگساں ان دونو متخالف 
رجحانات پر اس ٹیاسی استدالال کی بٹا پر پہنچا ھے جو مارے شعورک 
حرکات ے مشابہھہت دبنے پر پیدا ھوتا سے ۔ ذھن کا فطری رجحان 
مسلسل تخلیق ؛ آزاد فعالیت اور اجزاء کے باعمی ربط کا تقاضا کرتا 
ہے لیکن جب یہ حرکت رکتی ےہ تو اس کے بر خلاف ایک آور 
حرکت کو نمود حاصل وق سے جو میں ٹکرار ء ضرورت اور ومعت 
کی طرف لے جاق ےہ ۔ اس طرح ایک فرد کا تجربە کائنای عضوے میں 
ظل پذیر هوتا وا معلوم ھوتا ے اور بوں برگساں مادے کی موجودگ 
کی وضاحت کرتا ےہ ۔ ٭ 


برکساں کے ہاں مادے کے وجود کا مسثلہ فختے (ء٥٥اء71)‏ کہ 
ایک مسئلے ے ملتا جتا ےہ جو “" غیر ایفو ؟؟ کے ظہور کے متعاق 
سے اور حقیقت ید ھے کہ دونو ان کو تسلی بخش طریقے سے واضح 
نہیں کر سکے ۔ فختے ۓ مت کی ابتدا خالص ابغو سے کک جس کے 
متعلق اس کا نقطة نظر بہ سے کھ وہ کائنات کی کلیدبردار ےۓے ء شعور 
ذات میں اس ےۓ حقیقت کا راز دریافت کیا ٤‏ ”' میں ھوں ؟' '” میں 
موجودھوںٴ ''جس طرح میں عمل کرتاھوں“ لیکن اس موضوع فعال ایفو 
میں سے غبر ایغو ایک معروض کا روپ دھارے هوۓ ظہور پذیر 
ہوق ے جو موضوع کی سرگرہیوں کو حدود کر دیتی ہے ۔ سوال پیدا 
ھوتا ے کہ غبر ابغو ہو ھی کیوں ؟ فختے کا مسلک يد ےہ کھ 
اس سوال کا جواب خود ایغو کی ساھیت ھی میں مضمر ہے جولامتناھی 
فعالیت ےہ ؟ موضوع کی فعالیت اپنے آپ کو ظاہر کرۓ کہ لیے ایک 
ایسا معروض چاعتی ہے جسے وہ تسخیر کرے اور یوں وہ اپنے آپ 
سے ایک ایسی حقیقت پیدا کری ہے جو آے حدود کر دے ۔ برکساں 
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کے نزدیک حقیقت ایک تلیقی حرکت بھی عے اور تشویق ارادہ معض 
بھی لیکن جرب اس بات کا شاعد ہے کہ یه ارادہ عدود بھی ے۔ 
برگماں کے نزدیک یه اس بناء پر ھے که جوش حیات کی آزاد فعالیت 
کا رخ آلٹ جاتا ے مگر سوال پیدا عوتا ے کہ اس آزاد غعالیت کا 
رخ منعکس ھ یکیوں عو ؟ اور اس روانی میں رکاوٹیں پیدا ھی کیوں ھوں؟ 
برگساں اس سوال کا کوئی صاف صاف جواب دبنے ہے قاصر تھے اور اس 
کی استعاروں ہے بھری ھوئی زبان اس بات کا بین ثبوت ہے که یە ایک 
ایسا مسثله ے حے سیدے سادے منطقی استدلال کے ذریعے حل 
نہیں کیا جا سکتا ء یه ایک دلچسپ کائثتاق فکر سے کوئی زیادہ حیثیت 
نہیں رگھتا - 


برکماں اس مسئلے کو حل کرنۓ کے قابل ھے یا نہیں ء اخلاق 
نتطهُ نظر ہے اعم بات ان دو توتوں کا تصادم ے - کائنات انھی دو رخوں 
پر مشتمل عے ؛ ایک رخ قوت حیات کا ے اور ایک اس قوت کا جو 
اسے پیچھے کی طرف لوٹاق ے - جب زندیق ے اپنے سفر کا آغاز کیا 
تو اس کی حیثیت ایک ایسی فعالیت کی تھی جو ایک کم نہ ھوے والا 
کل هو لیکن دوران سفر میں اسے مادے کی مزا مت کا سامناکرنا پڑتا ے 
جو ایک ایسی قوت حے کہ اس کے بالکل برعکس حرکت پذیر ہے ۔ 
انھی دو متخالف حرکات کے ٹکراؤ ہے عاری کائتات معرض وجود میں 
آئی ؛ خالص کشاکش کی دنیا وت میں تبدیل ہو جاق سے اور 
آزادی و اختیار ضرورت کا روپ دھار لیتے هیں - حیاتکامل ایک تغبر پیہم 
اور تخلیق دائم عوتی لیکن مادہ اس میں وتقفے اور رکاوٹیں پیدا کرتا 
رھتا سے ۔ اگر مادہ نه عو توکشمکش کا وجود ھی دئیا ہے آٹھ جاۓ ؛ 
سماعی اسی وقت عمل میں آتی میں جب مزاحمتوں کا سامنا کرنا پڑےے 
اور حب ایسی رکاوٹیں پیدا عو جائیں جن کو مسخر کرٹا لازم عو۔ 


(۹ 


اس لحاظ سے قوت حیات کا امتحان مادے عی کے وسیلے سے ہھوتا ھھے 
اور اس میں شدت اور تیڑی بھی اسی کی بدولت پیدا ہوتق ےہ ۔اجب 
جوش حیات کو مادے کی مزاحمت کا سامنا کرنا پڑتا ےہ تو آے تسخبر 
کرۓ کی رایں تلاش کرتا ہہ ؟ یہ جبلتیں اور اعضاء حن کے ذریعے 
ہے جوشں حیات حشرات و حیوانات میں کام کرتا عے ؛ یه ذھانت و عقل 
اور حواس کی موجودگ ء سبھی کجھ وہ ختلف وسائل میں جو یہ تشویق 
اپنے مقصد کے حصول کے لیے اسیعال میں لاق ےہ ۔ 


جوش حیات ایک قعالیت ہے لیکن برگساں یه نہیں بتاتا کہ 
آیا یه باشعور ے یا ے شعور۔ دوران سفر میں اس فعالیت کو ایک 
ایسی فعالیت کا سامتا کرنا بڑتا ےہ جو اس کے خالف ہ٭وقیق ےہ ء اس 
کا نتیجه یا تو ایک مفاہمت کی صورت میں ظاعر ہوتا ےہ جیسے 
کہ پودوں اور تباتات کی حالت سے عیاں ے اور یا یه حوش حیات 
(جو ارادم یا اختیار کا دوسرا ٹام ے) بتدریج اس قفعالیت کو مسخر 
کر لیتا عھہ جے مادہ کہتے هیں اور ایک ایسا عضویہ معرشض تخلیق 
میں آتا سے جو ان متندازعه قوتوں کے مابین عارقی فیصله کرا 
دیتا عے ۔ مادے کو مسخر کرۓ کے لیے جوش حیات کے سامنے 
دو راھیں کھلی ہیں : یا تو وہ فوری طور پر تسخیر کا کام سر انجام 
دے سکتا حے اوراس کا طریقے یه ے کهھ یه ایک ایسا آله کار 
بناۓ جس ہے تسخیر کا کام ہو سکے ء دوسرا واستہ یہ ےہ کہ وہ یه 
کام ایک ایسے عضوے کی تخلیق کر کے سر انجام دے جس میں اگرچھ 
فطری طور پر یه جبلت موجود تہ هو لیکن وہ غیر ثانی مادے کو 
اپنی ضروریات کے مطابق ڈھال کر انے حاصل کر لے ۔ نشو و ما کا 
پھلا راستہ وہ ےہ جو محثرات الارض کی صورت کو وجود دیتا ے 
اور دوسری راہ وہ ے جو ریڑھ ک ھڈی والے جانذوروں سے شروع 


عو کر انسان پر ختّم ہو جاتی سے ۔ پہلی حالت میں جبلت وسیله بتی 
ء دوسری صورت میں ذھانت آلء کار بی سے ؟ ان دونوں یعنی 
کر" 'سائت او ذ مات سے ای ما اہ دو مت 
جو اس وقت جوش حیات کو درپیش تھے جب اس ۓ مادے پر 
+77 98 9+ 9ٰە98 988+ 88 ۷ 
آله کار بنایا جاۓ جس سے آزادی حاصل ہو سکے اور جو بذات حخَود ایک 
تقاضا تھا ء ایک ایسی مشین بنائی جاۓ جو میکانکیت پر فتح یاب 
هو اور فطرت کے جبر سے فائدہ آٹھایا جاۓٗ تاکه اس جال کو توڑا 
جا سکے جو اس نۓ پھیلا رکھا ےے!۔ للہذا اگر قوت حیات انسان میں 
ذانت کا روپ دھارالی سے اور رروں می اہ رفس 
تو یه اپنے آضری مقصد کے حصول کے لیے نہایت ضروری ے ۔ 
ذھانت و عقل اس طرح مادے سے هھمآھنگ و یک رنگ هو جاق 
عے کہ برگساں کے هاں عتل یا مادی هوۓ ہے مراد ایک ھی عے ؛: 
و قوت جو مادے کو چیر کر انی راہ تراشتی عے ء اس بات کو 
5 کر لی کے خود مادے هی کا روپ دھار لے اور مادے 
ھی کی سطح پر آ جاۓ تاکھ وہ آخرکار اس کو مسخر کر پاۓ 
جے ایک وقت خود اس ۓ ایتا منظور نظر بتایا تھا ء آزاد و خود بختار 
فعالیت کی نشو و مما کی راہ میں عقل قوت حیات کا ایک مرحله 
عے ۔ مادھ عقل کی هیئت معین نہیں کرتا جیسا که سپنسر کا خیال 
تھا اور نه کانٹ کے نقطۂ نظر کے مطابق عقل اپنی تبا مادے کو 
اڑھا دی ےے اور ته لائیٹیز (ھاتػاء1ا) کے تصور کے مطابق مادے 
اور عقل پہلے سے قائم شده کسی ھمآھنگ کی بتا پر ایک دوسرے 
کو منقبط کرۓے ہیں یلکھ سادہ اور عقل بتدریج ایک دوسرے 
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ہے رنگ پکڑۓ رعے ھیں اور آخرکار ایک مشترکگه صورت میں 
مودار عوۓ میں گویا قوت حیات ۓ جان بوجھ کر بڑی چالایق 
سے ایک خاص مقصد کے پیش نظر مادے کا روپ دھارا تھا۔ یە عارضی 
تتزل اسی لحاط سے ضروری عو جاتا ے که روح مادے کے نظم و ضبط 
ہے آ٭ صو سکے اور اسے مسخر کر سکے اور یه بات اسی وقت 
ممکن ھے جب فتح حاصل کرنۓ کے لیے ڈرا جھکا جاۓ ‏ - 

برکساں کے خیال کے مطابق ء جوئ حیات کے یه دونو طریتے 
یعنی جبیلت اور عقل ارتقاہ کے ایک ھی سلسلے میں ظاھر نہیں عوۓ ۔ 
وہ اس عام نقطه نظر پر بڑی کڑی نکكته چین یکرتا ے جو دور جدید کے 
اکثر ماھرین حیاتیات اور ارسطو کے ہاں ملتا ے ۔ وہ کہپتا ے ' وہ 
پنیادی غلطی جو ارسطو کے وقت ہے اب تک فطرت ہے متعلق ختلف 
فلسفوں کو خراب کری وعی ‏ ء یہ ےہ کہ خلوقات تباتی ء جیبلی 
اور عقلی میں ایک ھی میلان نے نشوو نما کے مختف درجات تلاش 
کے جائیں حالانکه وہ ایک فعالیت کے تین مختلف رخ یں جس 
کا ابی ٹوو اما کے دوران من اہن آپ کو یوں امت کی 
وا ویر گے س 

برگتان کہا که بت اوڑ عتن یر ارھء یی "د۔ فٹت 
راموں پر اپتی ترق یافته شکل میں ظاعر ہوئی ہیں اور هر ایک ہے 
اسی ایک مسشلے کا حل ظاہر ھوتا ے جس کا تعلق ذھن کے مادے 
پرفتح یاب ھوۓ سے سے ۔ابتدا میں وه اس ذوق تخلیق کا جزو 
تھے جو زندی میں عقی اور خلقی طور پر موجود تھا ٤‏ اس لحاظ ے 
1 ٤ہ‏ صصنالدەمظ لوءنتی ے.-صضوسمئة:عولمگکا ۷ڑ 
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یه ایسی قابلیتی یں جو ایک دوسرے کا تکمله ہوۓ کے باوجود 
ایک دوسری کی خالف هیں؟ عقل و ذھانت کا تعلق مادے کی صورت 
سے ےہ ء جبلت زندی کی غعالیت سے متعلق مے ۔ اگرجہ انسان 
جسے ذفھانت و عقل ے بہرہ یاب کیا گیا ء مادیت اور سیکانکیت 
کی جانب مائل عے لیکن پھر اس کی زندی کی اصلىی قوت اے عبور 
کرق سے کہ وہ اپنے باطن پر ذرا گہری نظر ڈالے ؛ وہ عتل حعض 
نہیںء وہ اپنےاس مد ےکو مطلقاً نہیں بھولاججہاں ہے اس ۓ حیوان ناطق 
ىی حیثیت سے لبیاس وجود حاصل گیاء ۶'۶ اب بھی اس کے دل 
میں اس مشیت کی دھہژحکن کبھی کبھی سنائی دیتی ھے (اگرچە 
هوق بڑی مدھم ے) جس ۓ اے پیدا کیا اور جو لا تعداد عالوں 
کا سراغ لکای حے ۔ اہے اس انتشار اور پراگندگ کا مقالله کرنا 
چاھیے جو مادہ ۓ پیدا یىی ے اور جس ۓ اس کی روح کو ایک 
گہرے خواب میں میتلا کر دیا ھے ء آے اپنی مشیت اور ارادے کی 
جانب لوٹنا چاھے اور اس کی آواز پر کان دھرۓ چاہییں ۔ اسی طرح 
اس میں پیدا شدہ تناقضات کا خاعه ہوکا اور وہ عحعسوس کرے کا کہ 
وہ ایک کائدای ارادے کی ایسی زندگ بسر کر رہا ے کیوں کہ اس 
ۓ اپنے آپ کو اس مقام پر پہنچا دبا جو حیات کائنات ء ارادہ کلی 
اور ترق* عالم کا نقطة اصل ے ۔ عم سب کے سب انسان ھہوۓ کی 
جبت سے فطری طور پر دستکار هیں لیکن اس کے ساتھ فوق الیشری 
خصائص کے حامل هہوۓ کی بنا پر کم و بیش نزکار بھی ۔ گریزپا 
جبلتیں اور حقیقت کا جلوۂ باطن اسی دستکاری کے شور و غوغا میں 
نظر آتا ے جس میں مادے ہے واسطه پڑتا ے تو روح کا دخل دینا 
بھی لازم آتا ھھے-ھمیں ان دونو کو شو و نما دینا چاعے تبھی عم 


زندگی کا روۓ زیبا صاف صاف دیکھ پائں گے “۔ 


کلیة حیات تخلیعی فعالیت کی طرف راہ پیا هوتاعے تو اسے مادے کی 
مزاحت کا سامنا کونا پڑتا سے ء اسی مزامت ہے زندگی کا اصل مسئثلھ 
ظہور پذیر هھوتا ے اور اس کے بعد یه کلیة حیات زیادہ سے زیادہ 
آزادی حصول کے مقصد معین کے پیش نظر کارفرما ھوتا ہے ۔ مادے 
کی موجودگی اس کی ترق کی راہ میں کسی حسد تک حائل تو ضرور 
ہونی سے لیکن اس کے ساتھ ھی ساتھ یہ مزاحعت کارآمد بھی ثابت 
هوق سے ۔ منزل آزادی و اختیار تسخیر مادہ ھی کے وسیلے ے 
حاصل وق ہے ۔ یة صرف انسان ھی ہے جس میں اس تشویق لے 
اپنے مقصد کے حصول میں بڑی حد تک کامیابی حاصل کر ی نے ؛ 
صرف انسان ھی صاحب اختیار ے اور یه اس بنا پر سے کھ اس کے 
دماغ کا تانا بانا بڑے عجیب و غریب انداز نے پر پیچ اور پیچیدٴ 
کے ۔ میکالکیت کی راہ ہے متزل اختیار حاصل ہوق ہے ء اس لحاظ 
ے ہم یه کہ سکتے ہیں کہ انسان ھی منزل ارتقاء سے ۔ اس کا 
بہ مطلب نہیں کھ پہلے سے طے ششدہ کوئی منصوبہ انسان کی ذاته 
میں شرمندهۂ عمل ہو سکا ے ؟ وہ اختیار جو شعور ۓے مادے ہے رابطے 
کے بعد کھو دیا تھا ء انسان کی ذات میں از سر نو مکمل طور پر 
حاصل هو گیا سے ۔ انسان لاؤس9ا عقل و ذڈھانت کا پٹلا ہے ء اگر 
انساِن کو تسخیر مادہ کے فرض ہے عہدہ برآ ہونا ےہ تو اس کے 
لیے ایسا ھونا اس لازم ہے ۔ غر لحاظ ہے مکمل انسالبت وہ ے 
جس میں عقل و ذھانت کو وجدان کی پشت پناعی حاصل هو اور 
جس میں عقل و وجدان دونوں کو نشو و ما کا پورا موقع ملے ۔ 
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برگساں کے نزدیک فلسفی انسان کامل سے نزدیک ترین ہوگاء 
فلسخی مادے کو یوں سسخر نہیں کرتا کهھ اسے درخور اعتناء ھی نە 
گرداۓ بلک اس کا طریقہ ہے کە وہ بڑے صبر وسکون ے اس کا مفہوہ 
تلاش کرتا سے ۔بہہر حال ارثقاء کو منزل خرد سے آگے بڑھنا لاز 
ےےء عقل وسله تو ضرور حے لیکن منشہا نہیں ۔ اس کے حصول کے 
بعد ھمیں اپتا رخ نور ابد کی جائب موڑ لیا چاھیے اور اس کے لے 
وجدان کو وسیله بنانا چاهبے ۔ بی اہک صورت سے کہ ھم اپنے 
آپ میں سر چشمة حیات کے ائثرات پا سکیں؛ تبھی ہم صحیح تخلیق 
اختیار کی اعمیت کا احساس کر پائیں گے اور انسائیت کی کائناق زندٌ 
میں شرکت سے آکاء ہو سکیں گے اور پھر عمیں اس بھرپور انسائیۃ 
میں تنہائی کا احساس نه ہوکا؛ ئە یھ خیال ھی پیدا وکا که انسائیت 
اس فطرت میں یکہ و تھا ھے جس پر اس کا سکہ چلتا ھے ۔ جس 
طرح هر ذرۂ خاک پورے نظام شمسی ے تعلق رکھتا ےے اور آُس 
تتزل کی حرکت مسلسل بھی اس کے ساتھ ھے جس کا دوسرا نام 
مادی ہوتا ھے ء اسی طرح تمام موجودات ئامی جو ابتداۓ آفرینش 
سے اب تک ظہور پذیر ھوۓ ہیں خواہ وہ کسی بھی زماۓ او 
مقام سے تعلق کیوں ئە رکھتے ھوں ؛ اس اشتیاق سے پوشیدہ نہبر 
جو مادے کی حرکت معکوس ے اور بذات خود نا قابل تقسم 
تمام جاندار ایک دوسرے سے متعلق ہیں اور ممام کے تمام ایک 
ا قابل تقسم مرک کے سامنے سر تسلیم خم کر دیتے عیں ؛ حیواناہ 
کو ثباتات ے سہارا ملتا ے ء انسان حیوالیت سے فائدہ حاصإ 
کرتا ے اور ساری کی ساری انسائیت باعتبار زمان و کان ء ایک 
لاتعداد فوج کی حیثیت رکھتی ہے جو مارے چاروں طرف سرپا 


ھ‌ە"( 


دوڑ رھی ے اور ایک ایسا عله بول رغی عے جو عر قسم کی مزاعت 
پر غالب آۓ کی قابلیت رکھتا سے اور هر رکاوٹ کو دور کرے 
کی صلاحیت خواہ یه رکاوٹ موت ھی کیوں نه عون 


ا 


قرآن محجید میں بھی بعض بڑی منی خیز آیات ماتی ہیں جن 
ہے حقیقت کی ماعیت پر بڑی روشی پڑق جح 2 


5ء 8ء 5۶ 
"2 عُلٌ الٹَھار ویکور الگھار عَلٌ الیل ۔ 
(سورة زصس) 
وہر ٭+ھ بھ2ھ و ھ ے تھے 7 : 
وله ختلاف اللیں دالتھارِ (سولہ ۔ومنون) 
ھْ* 
ح ف لق السدوات 5 رض 2 اخْتِں اتملِ 
رم شآۓىھر رص ے۔ .ل۶ہ 
و الٹھار لا یات لاں ال اباب (آلر عمران) 
َ‫ ى۶ ۱ 
ہے ا ھےھھ رر ے ظ +. 
یزید ق الخلق مایشاء (۔ورۂ فاطر) 


یه اور اسی قسم کی دوسری آیات اس بات پر زور دیتی میں که 
مسإان ان آیات خداوندی پر غور و فکر کریں اور اندھوں اور ہروں 
کی مائند ان کے پاس ہے نہ گذر جائیں ۔ کائنات کے بارے میں بھ 
بسان جس میں اے اصاڑا حری اور حدود ھوۓ کے باوجود قایل 
نشو و نما دکھایا گیا ھے ؛ یوان کے سارے نے کے ترخلاف تھا 
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جس ۓ آغاز می فکر اسلامی پر بڑا گہرا اثر ڈالا تھا ۔ افلاطون کے 
ٹزدیکۂ حقیقت مطلقه یعنی عالم اعیان سکونی ؛ ناقابل تغبر ےہ جو اس 
دنیاۓ کون و مکان سے ماوراء سے ۔ اس کے خیال میں تغیر اور 
حرکت جاز کے آئیند دار تھے مگر سوال پیدا هوتا تھا که یه 
تغبر اور یہ حرکت جو اس دنیاۓ جازی کے خصائص ھیں ؛ کہاں 
ہۓ پیدا عو گئے ؟ افلاطون اس سوال کا جواب دینے ے قاصر تھا اور 
افلاطون کے نظرے ہے اس نقص یعنی حرکیت کے فقدان کو دور کرۓے 
کی خاطر ھی ارسطو ۓ یه فرض کیا که خدا حرکت کا اصول اولین 
اور کائنات کا عحرک اعلیلٰ ے مکر ماعیت حقیقت کا جو تصور 
ارسطو ۓ پیش کیا ء وہ بھی اُس بات کی توجیه کرۓ کے اعتبار سے 
اسی قدر اقص تھا جس ق وضاحت اس کے پیش نظر تھی ۔ اس می ںکوئی 
شک نہیں کم ارسطو کے تزدیک خدا حرک اعلول ھے لیکن اس کی 
فعالیتِ بھی عدم فعالیت ہے کم نہیں ٤‏ ارسطو اے ' فعالیت سکون ؛ 
کہتا ھے ۔ دا خود حرکت سے عاری ےے ؟ارسطو کا خدا جو اس 
ٛدنیل سے کھ تکلیف و مصائب ء تغیں و تبدل ء اور سرد و گرم زماۓ 
کا مجموعہ ے ء بالکل الگ تھلگ سے اور اپنی مخلوقات سے کوئی دل 
چسّبی نہیں:ء دراصل خدا نہیں بلکہ ایک میکانکی اصول جو کجھ نہیں 
کرتا ے اس لیے خود بھی کچھ نہیں ۔ اصل میں یوانیوں ۓ اپنے 
ذڈھتوں میں حقیقت کا جو نقشہ جمايا تھا ء وہ بد سمام و کال سکونی 
تھا اور قرآن کے پیش کردہ تصور ہے بالکل ختلف تھا ٤‏ زندی کا یە 
تصور کہ وہ علیتی ء مسلسل اور حریق عمل ہے ء یونانی مزاج کے 
لیے بالکل اجنبی بات تھی ۔ هر چند که بعطل دوسرے مفکربن مثل 
نھر اقلیطنٰ (ہ ء59 311)ءۓ تغیں اور حرکت کو حقیقی گردانا مگر 
اس کہ باوجود ید تخلیقی اور حر تغیں نه تھا بلکھ دوری تھا جس 


کی ئه کوئی ایتدا تھی اور نە انتا ؛ اس دنیا کی ھر شے ء به تکرار آۓ 
والئ ابد تک اپنے حور پر گھوہنے وا ی اور ایک ۔حرکت دوریٰ ی 
:پابند تھی ۔ اسلام کے نزدیک اور حقیقت تو یہ عد کہ تمام ہاہی 
مذاعب مثلاٌ عیسائثیت اور یھودیت کے نزدیک ء دئیا کو :ایک اریخی 
تکمیل کی حیثیت سے متصور کیا گیا ےہ ۔ زندکی کا حرکی تصوار جو 
ات" نے یش کیا بسفمیز زس زضشادی افار کا خر تھا نے لے 
فکر یونان کے ایوان میں کوئی مقام ثە تھا ؛ ان میں پہلی بات خیر و شر 
میں انتخاب کرۓۓ کا وه اختیار تھا جس کا ہر فرد بشر حامل ہے 
اور جس کی بتا پر وہ اپنے تمام اعال کا اخلاق طور پر ذمہ دارھہ۔ْ 
وہ دنیا جس میں شر کا وجود هی ئه ھوء جس میں آزادیء انتخاب 
عی نه ھوء ایک ایسی دنیا ے جس کی کوئ ابتداء نہیں ء جو محض 
تکمیل ےہ ء ہر لحاظ سے مکمل سلطنت الوھی ء ایک کامل کائثات ہے 
اور یە بات قرآی روح کے مثناق سے ۔ اس قسم کی دنیا میں زندکی کے 
بارے میں اس تصورکا پیدا ھونا ممکن ھی نہیںکه وہ یه ایک پیم تخلیقی 
اورحری عمل ہے ۔ یونانی اختیار کے صحیح نوع نے راقامی ند یک 
تمام یونانیق افکار پر تقدیر کے سامۓے سر تسلیم خم کر دینے کا 'خیال 
حاوی تھاء ان کے نزدیک هیثت همیشژہ مافیہ ے زیادہ اہم ھوتی تی ۔ 
دوسرا بنیادی تصور مۂلّہاۓ زندگیق کے تنظرے نے تعلق رکیچا ے3 
حیات کو ایک حرکت مہمہ کی حیعثیت سے متصور کرئۓ , کے لیے یہ 
بات لازم ہے کہ عم منتہاۓ حیات ؛ اس کی تکمیل اور دفگر لوازمات 
کے بارے میں کوئی واضح نظریه رکھتے ھوں ء معاد کے بازے ہیں 
کسی واضح تصور کے بغبر عمل حیات کو حرکی تصور کرنا بامکن 
هوگا ۔ ایک ایسا عمل ارتقاہ جس کا نہ کوٹ معین سر انام حو اور 
نہ اس قسم کا کوئی ان جام پیش نظر عو ء اس ہر حرکت دوری کی حکمرانی 


لازم آتی ے ۔ فکر یوتان پر یه تصور حاوی تھا کە واقعات تکرار کے 
حامل ھیں اور قرآن کی تعلم یه ے کھ واقعات فوری طور ظہور پذیر 
رے مب تی مشثال آپ ھہوۓ ھیں ء تکرار ان کی خو نہیں 
موق ؛ آور باتوں سے قطع نظر اسی ایک بات ہے عمل حیات اور حقیقت 
کے بارے میں حرکیت کا تصور پیش کیا ھے ۔ 

ست ۹ اس ری او قاو گنگ وہ و جاکے 
نرآن بار بار اس بات کی طرف اشارہ کرتا ےہ کہ کائنات هر آن 
متغیر اور پیہم نمو پذیر ھے ۔ یہی وہ خیال ھے جسے اقبال ۓ نہایت 
خوب صورق ے اس شعر میں پیش کیا ےہ : 

یه کائنات ابھی اتمام ےۓ اید 
کە آ رھی ے دما دم صداۓ کن فیکون 

وہ آئن سٹائین (صنعائٛذظا) کے نظریةۂ اضافیت ہے اپتے دعوے کی دلیل 
حاصل کو ۓ ھیں ء وہ کپتے میں کہ ۶ آئن سٹائن یہ بات کمہنے میں 
بالکل حق بجانب ےہ کہ کائنات محدود موۓ ھوۓ بھی ے پایاں 
ہے ۔؟؟ یہ ممدود اس لحاظ ے ھہ کہ خدا کے لامتناھی شعور کا ایک 
ایسا رخ عہ جو چشم زدن کہ لے ہے (قرآن کے الفاظ میں شان کہنا 
چاھے )!اور ے پایاں اس اعتبار ے کہ خداکی قوت تخلیقی ے حد 
اور لامتناھی سے ؟ اس بات کو ظاہر کرۓ کا قرآنی طریقد یہ ے کہ 
کائنات هر لحه بڑھ رھی ہے ۔ یه سیدھی سادی بات جس کا قرآن مجید 
میں ذکر هے ء ان تمام استڈراجی طریقەدھاۓ فکر کے لیے جو قبل 
اسلام موجود تھے ایک ضرب کاری کا حکم رکھتی تھی اور حرکت زمان 
کے درری تصور کے یارے میں جو فکر کے تمام آریائی طریقوں کا 


+۔ و کل یوم ہو فق شان (سورہ رمان) 





اہم 


۷ تج "سی 7دا فاتوں ۲ ات افعار رت" سی با کا 
اظہار فرماۓ ہیں : 


کران او درون است و بروں ٹیست 
درونش پست بالا کم فزوں نیست 


دروتش خا یل از بال و زیر ات 
ولىل بیرون او وسعت پڈیر است؟ 


ہرگساں کی تقلید میں اقبال حقیقت کی ماعیت اصلىی کو عارے شعوری 
حجربات کک روشنی میں معین کرۓ کی جستجو کرۓے عیں کیوں کہ یه 
شعوری تجربات وجود کی وہ حالت ھیں جو اقبال کے دعوے کے مطابق 
حمیں حقیات سے دو چار کر دیتی عے ۔٣‏ اگر عم انی خودی اور اہی 
داب اریت سی طائع کر ہو حسفت ابی عاے رعایوں سیت 
ہمارے سامتے جلوہ کر ہو جاۓ گ : 


1۔ .(علعناعھ جھ) جا ہنعداءۃ ٤ہ‏ ۴ چنا عط مز گاء85 : لوطوا 
۔۶.308 طومەءمانط۶ ٭,املو] طط ان٠5‏ ذ۸ :ععظ ‏ ہم ظط 


مہ اشن راز جدید صفحهھ ہم 


۳۔ عط.''' ٭ج۔ہ11 مد :حءجہ دہمتاں[ہ ۲٢‏ ءژہجئدءء دہعو×ءعظ 
جآداحادعظصمعمۂ طذا صنددعءء >ەمم: ععد ے×٭ داعنا ٤ہ‏ ٭٭+:]عتبب 
عرلمجەەا ببااددععمڈ ي ٥اءیں‏ ءسثی ءیەم عم ×5 رسہ 
پرگساں کی تخلیق ارتقاء کا یوں آغاز ھوتا عے “ وہ وجود جس کے 
بارے میں ھمیں یقین کامل حاصل سے مارا اپنا وجود ے کہوں که عم 
آپنے آپ کا بە طریق باطنی ء بڑا گہرا ادراک حاصل کرۓ عیں “۔ 


۲٣۰ 


یا بر خویش پيجیدن بیاسوز 

بغضاخن سیههھ کاوندن بیاموز 

اگ خواعی خدا وا قاش بنی 

خودی را فاش تر دیدن بیاموز 
ایک آور جػه فرماےۓ عیں : 


اسرار ازل جوئی بر خود نظری حکن 

یکتاتی و بسیاری ہ پنہانی و پیدائی 
برگماں رقطراز ہے ' میں بختلف احوال ہے گزرتا ھوں ء کرہی و 
سردی کا سزا چکھتا ھوں ء کاے خوش و خرم ھوتا ھوں کے رنجور ؛ 
کبھی کام میں مصروف هوں کبھی ے کاری ہے دل بہلاتا ھوں ؛ 
تاثرات حسی اور احساسات ء ارادہ اور تصورات ء یه ھیں وہ تغیرات 
جن میں میرا وجود منقسم هوتا ہے اور جو اے اپنے رنگ میں رنگ دیتے 
عیں ۔ اس طرح میں مسلسل تغیرات کا نشانه بنتا رھتا ھوں ۔؟؛ا 
حیات داخلی کے تجزے سے اخذ کردہ اس نتیحے ہے اقبال اتفاق کرۓے 
ھیں کہ اس میں کوئی شے ایسی نہیں جو سکونی اور غبر متحرک ھوء 
سب کجھ اک حرکت پیہم ےہ ء ختلف احوال کا ایک دھارا ہے که 
حتم نہیں عوتا ء ایک دسادم روانی ھے جس میں کوئی مقام ایسا نہیں 
جہاں یه روانی رک جاۓ اور دم لے : 

فریب نظر حے سکون و ثبات 

07 ے هر ذرورهۂ کائنمعات 

ٹوہرتا نہیں کاروانذ وجود 

که عر لحظه سے تازہ شان وجود 


1۔ 1 جع جمنعصاہ ءویعوءء) 








9۹و 


سمجهتا سے تو راز ھے زندگق 
فقط ذخوق پبروفاز ہے زندک 


دسا دم رواںد حے نم زندگ 
عر اک شمشے سے پہدا رم زندگ 


ون 0 0 رسب ے ہے بر کان 
دوران کا نام دیقا ےے ۔ 


مگر سوال پیدا ھوتا ہے کہ کیا یه سکون و ثبات اور عدم 
حھرک واقعی فریب تظر هیں ۔ ایک عام انسان کے نزدیک یه بات 
بالکل یہودہ عوگی کہ ان جزوں سے انکار کر دیا جاۓٗ جنھیں اس 
کی آنکھیں دیکھیں اور ان کی عقل جن کی تصدبق کرے ۔ اقبال 
اور برگساں دونوءٗ واقعات اور استدلال کی شہادت کا بطلان نہیں 
کرۓ ء ان کے نزدیک عوال ی٭ نہیں کەہ ہم اپنے حواس کے ذریعے 
دئیاۓ ظاغری کی جو چیڑیں دیکھتے یں وہ صحیح عیں یا نہیں ء ان 
کے تزدیک تو مسشئله اس طریقے ہے تعلق رکھتا ۓۓے جس سے ھہم 
کائنات کا مشاعدہ کرتۓ ہیں ۔ وہ طریقة حو عم غور و فکر کہ لے 
اختیار کریں گے آخرکار ان معروضات ھی کے ذریعے طے ھوکا 
جو مارے ساننے ھوں گ اگر ھم عحض اپنے مادی گرد و پیش 
سے بحث کرنا چاهیں ء تو کائنات کے یارے میں وہ نتطۂ نظر عملی طور 
پر درست اور مفید؛ ہوکا جسے عام سوجھ بوجھ تسلم کرق عے اور 
007 ۹ ات انور ردان اتی پر تعن ھا 
لیکن اکر عمیں حقیقت اولول کی جستجو کرنا ہے تو یہ راء عمیں: 
کہیں بھی نہ لے جاۓ گی ء اس کے ذریعے ہم تناقضات کی ایسی: 
بھول بھلیوں میں کم ہو جائیں گے جن سے نکلنا ا ممکن ہواجاتٴ 


۔ ان دو الگ الگ مقاصد کے مطابق مشاھدۂ کائنات کے دو 
طریقے ہیں : ایک کے ذریعے ہم معروضات کا اس اعتبار ے مشاعدہ 
کرۓ ھیں کہ ان کا دوسری معروضات ے کیا واسطه اور کیا علاقه 
سےء اس طرح سے ان میں تکرار بھی دکھائی دے گی اور بڑی 
واضح کثرتیت اور مکاتیت کا سراغ بھی ملے کا ۔ پھر ان کے علاوہ 
واقعات ماضی کا تذ کرہ بھی ھمیں ان معروضات کو سمجھۓ میں مدد 
دیتا عے ؟ جب هم مژ کر ان پر نظر دوڑاے ھیں تو یوں معلوم هوتا 
سے گویا ایک دوسرے ے بالکل انگ تھلگ یں اور باعتبار وقوع 
آن کو ترتیب دے دیا گیا ھے ء جب هم اپنے آپ کو بغور دیکھتے 
میں تو یہ بالکل حتلف حالتیں معلوم عوے ھیں۔ جوں حوں عم تجزیه 
کرۓ هیں توں توں یه زیادہ واضح اور زیادہ الگ تھلگ نظر آاۓ 
لگتے ہیں؛ یوں بھی معلوم ھوتا ےہ کہ ان میں ے کئی ایک 
ۓ پہلی کسی حالت کو دهھرایا ےے لیکن اکر ھم ذرا زیادہ عمیی 
مطالعه کریں تو یه بھی معلوم ھوتا ے کھ ان میں باعمی نفوذ و سرایت 
کا رجحان بھی موجود سے ۔ ھاری زندهہ و فعال ذات ختلف احوال 
میں منقسم نہیں ؛ یه تمام احوال ایک دوسرے میں یوں نفوذ کر جاۓ 
ہیں کھ ان سے اک تسلسل حض ؛ اک ناقابل تقسم اور دائمی 
تغیر عبارت هوتا حے ۔ اس غیر ختمم تغیر میں ایک لح بھی ایسا نہی 
جو کسی پہلے لحے جیسا ھوء ماضی اور حال ھی میں ایک کامل 
تیفیاتی رنکا رنگی اور تبائن کا پتا چلتا ےہ ؛ کوئی تائر حسی اور 
کو اعساس اپ ے آپ کو کھی ہیں دھراتا) کال معش رد ای 
آنکھوں ہے اوجھل ھوتا ےہ ؟ اکرچہ یہ بات ضرور ےہ که ماضی 
اے ایک ترتیب بخش دیتا سے اور عموسی زندگی اس میں یوں جان 
ڈال دیتی ہے کہ ایک هي حالت مکمل ذات کا اظہار کر سکے ۔ 


2 


7و مج ود ہو دت 
میں جن میں ختلف تبربات سے ھم کنار ھوتا عے اور صحیح معنوں 
میں زندگ کا ثبوت دیتے ھوۓ اہی شعوری زندی کو ے نقاب کر 
دیتا ھے ء یہاں ماضی ٤‏ حال اور مستقبل میں کوئی بین فرق نہیں 
ہوتا ۔ وہ جیز جو عمیشه اس پہم تغیر کے عمل ہے بیکانه رکھی 
ۓء عغاری وه مصروقیات هیں جو میں خارجی دنیا ہے متعلق 
رکھتی ھیں۔ عاری روزسہ کی زندگ کی ضروریات اس بنیادی حقیقت 
کے گرد ایک پردہ سا ڈال دیتی میں اور ہم مسلسل تغیر کی 
جاۓ بین اور سکونی معروضات کا مشاحعده کرۓے ہھیں‌؛وقت ماضی 
حال اور مستقبل میں تقسم هو جاتا ہے اور وافعات وقوع پذپر 
هرے ھوۓ یوں معلوم ھوۓ هیں گویا یکے بعد دیگرے آ رے 
ہیں ۔ زان کا یہ تصور غلط ےہ ء اس میں مکان کی آمیزش حے اور 
مابعدالطبیعیات کے میدان میں ان تمام مشکلات کا سرچشمہ ہے 
جو حل ہوۓ میں آتی ھی نہیں ۔ تغیر اور حرکت کے جاز کے بارے 
میں زینو (٥ط28)‏ ۓ جو ثبوت پیش کیا تھاء وہ زمان کہ اسی 
۹٣٣۴‏ لت سے نا مائل دم عم کر سک 
اجزاۓ مکمله میں تقسم کر ديا جاۓ تو وہ ے حرکت اعال کا 
ایک سلسله بن کے رہ جاتا ے اور ہم ایک ایسا نتیجهہ اخذ کرۓ 
پر مجبور ہو جاے ہیں جو قطعی طور پر متناقض ھوتا ےہ -- اصل میں 
ژینٹو ۓ جو بات ثابت کی وہ حسرکت اور تغیر کا جازی هونا نہیں تھی 
بلکہ یه بات تھی کہ تغیں کی صحیح ماعیت کو اس زمان مکای کے 
ذریعے نہیں سمجھا جا سکتا ؟ زمان کا یه تصور عاری عملی ضروریات 
کا نتیجه تھا ۔ سطحی طور پر ھم اس چیز کا ادراجگک کرے یں 
جو ماری روزسە کی ضروریات کے لیے کارآمد ہوء انسان ھمیشثهہ 


+۹") 


اپنے ماحول کے خلاف برسر پیکار رھتا ہے ؟ٗ انی بقاء کہ لے لازم بے 
کە وہ اپنے گرد و پیش کی ١شیاہ‏ پر اثر ڈالے اور اسی بنا پر یه 
بات نہایت اہم ھے کد وه اشیاء کو اس صورت میں حلقه ادراگ 
میں لاۓ جس ہے وہ انھیں کارآمد بنا سکے ۔ اصل میں تغیر تو عر 
جکھ موجود ے مکر ہم آہے اشیاء کی سطح تک عدود کر . 
ہیں کہ اسی زاوے سے اشیاء مارے لیے کارآمد بن سکتی میں۔ 
لیکن اگر عمیں ید خواعش هو کہ اس بات کا سراغ لک5ئیں جو سب 
ہے زیادہ بنیادی ھے تو ھمیں ادراک کرۓ کی اس عملی عادت 
کو ترک کرنا پڑے کا ۔ عمیں اپنی آنکھوں ے وہ عینک آتاونا لازہ 
اع جس کے ذریعے عم اشیاء کا یوں مشاعدہ کرے ہیں کە وہ 
مارے زیر اثر آ سکیں اور کوشش يد کرنا چاعے کد ہم اشیاء 
کا مشاعدہ کرے وقت بالکل ے لاگ وعیں ۔ اس نقاب سے پررے 
دیکھنا صرف وجدان کی مدد ے ممکن ےہ جسے اقبال عشق کا نام 
دیے "ھی : 


فروغ دائش ہما از قیاس است 


قیاس ما ز تقدیر حواس امت 


جو حس دیگر شد ایں عالم دگر شد 
سکون و سیر و کیف کم دگر شدا 


مگر سوال پیدا ہوتا ھے کہ اقبالٰ کی خواعشس کے مطابق عم ان 


حواس کو بدلیں کیوں کر؟ اس طریقے کی ماعیت کیا ےہ جو ہمیں 
"7 سے آکاہ ھوۓ میں مدد دیتا ے؟ وہ تو ہیں : 








تا و وت ۲۰۳۰ 


چه بپرسی از طریق جستجویش 

فرو آ در مقام ھہائی و عویش 

شب و روزی کە داری بر ابد زن 

فغان صبحگھی بر آخرد زن 

خرد را از حواس آید متاعی 

فغان از عشق می گبرد شماعی 

خود جز را فغاں کل را بگیرد 

خرد ممرد فغان ھرگز ‏ میرد 

خرد ہر لآبد ظرق ندارد 

ثفس ج۔وں سوژن ۔اعت شارد 

ترا شد روز ھا شب ھا سحرھا 

نگبیرد شعله و جیند شرر ھاا 
اب يہ سوال در پیش عے کہ اگر کوئی شخص اس راہ پر چلے اور 
سفر در خویش ؛ کے ذریعے اس وحدت کو حاصل کرۓ کی کوشش 
کرے تو نتیجہ کیا نٹکلے کا ؟ اقبال اس بات کو ان اشعار میں پیش 
کرۓ ھیں: 


سفر در خویش زادن ى آپ وسام 
ٹریا را گرتتن از لب بام 
ابد بردن بت دم اضطرای 
یی لے آیتان 


۱۔ گلشن راز جدید صفحه وم 





ستردن نقش عر املید و یی 
زدن جای بھ دریا جون کلیعی 


شکستن آن طلسم جر و بر را 
ز انگشتی شکافینن قمر را 


چجناں باز آمدت از لا مکانش 
دروں سینه او در گف جہائش! 


عقلی اور استدلاق طریقے کے برخلاف ؛ مشاعدۂ حقیقت کا یه وجدانی 
طریقه جچند ایک معنی حیز مشثالوں سے آسانی کے ساتھ واضح کیا 
حا سکتا ے؛؟ سرخ رنگ کے سسی ادراگ کے دوران میں یه 
اندازہ لکایا'گیا سے کە ان نہروں کے ارتعاشات کی تعداد جو ہاری 
آنکھوں تک پہنچی یں ٤‏ ق سیکنڈ ,م لاکھ کروڑ ے ۔اگربه 
مکں ہو که عم ان لہروں کو م۔ زار یق سیکنڈ کے حساب کک 
سکیں جو ان لہروں کے قابل ادراک ہوبۓۓے کی حد فرض کی کئی اے 
نو ایک سیکنڈ میں پیدا ہوۓ وا ی لہروں کو شیا ر کررۓ کے لیے چھ 
عزار تین سو سال درکار ہوں گے ء گویا مشاعدہ کے ایک ذعنی عمل 
میں عم وہ کچھ حاصل کر لیتے ہیں جو عملی طور پر ناقابل شار ے ٢۔‏ 
عمل مخلیق کے بیان کے تحت قرآن دو باتوں کی طرف شارہ کرتا 
ےم 


ر۔ کلشن راز جدید صفحه نہ 


>۔- .229 .ج رحمحدہ 31 3قصد ٢:8]ئ۷۷(‏ : سوءۓ ءظ 
۰ .جم دە: ء1 ةالداو1[ ءءق 


۱۳ 


تو تن وت 
کے انی کھت اڈک 62 نی 

کک تع سپا ئا ُ۶ 
سشة آبام ٹم ا]"ئء علی ِلْعَرْشِ ج ا حےی؟ وت به 
٤ ۳ْ‏ ۶ 
خہیرا ( سورۂ فرمان) 
تھی رہ ”وھ ہےر یر ریلم ےپ 8 
نا شیئی خلقنهھ بقدرە وساامہناالاواحدة 

2 7ے 9 َ‫ 

2ھ قہھے کا 
کے کت (سورۂ قمر) 


ان دونوں بیانات پر جو بظاہر ختلف معلوم عوۓ ہیں ء تبصرہ 
کرے ہوۓ اقبال کہتے ہیں ۶ اگر عم تخلیق میں ظاھر هوۓ وا ی 
حرکت کا خارج ے مشاہدہ کریں یعتی اے عقل کے ذریعه دیکھیں 
تو وہ ایسا عمل ےہ حو ہزارعا سال میں طے ھوا سے کیوں کہ قرآنی 
اصطلاح کے مطابق خدا کا :ایک دن زار سالوں کے برابرا ھوتا ے ۔ 
دوسرے نقطة نظر ے یه عمل تلیقی جو مزارما سال تک جاری رھا 
سے ء واحد ناقابل تقسم عمل کے اور پلک جھپکنے میں طے ھوا ے:؟٤1‏ 

ضمیر زندکایں جاودانق استت 

چم ظاھرش بینی زسانی است 
حیات کا عملی پہلو ے کار اور غیراہم نہیں : دوران ارتقاء میں حیات 
مادے کی مزاعت ے دو چار عوق ےہ اور عحض اس لے مادی صورت 
اختیار کر لیتی عے کھ اپنے اصلی راستے پر کامزتن رہ سکے ‏ اس لحاظ 
ے حیات کو ان جکڑ بندیوں ے نجات حاصل کرۓ کے لیے مسادے 
پر فتحیابی اورمادی قوتوں کی موجودی لازم ھے ۔ فختے کی مائند اقبال 





۹ط ٥ےہ‏ 


۲۳۸) 


کے ری تا بات ات ہت 
کی جہت سے تربیت گاہ کی حیثیت رکھتی حے ؟ کائنات جو خودی کی 
کررادوں ے ری لح 0000س 
.ایک مہم ھے جوعحض اخلاق مقاصد کہ لیے موحود ے تا که انسان 
کو اپنے فرائض کی بجا آوری کے لے مواقع مل سکیں ۔ ایسی روکاوٹوں 
کی غیر موجودگی میں جن کو مسخر کرنا لازم ھوء انسان کے لیے کسی 
عظیم کام کا ہونا ائمکن حے ۔ میں محض ایک اخلاق معروض کی 
حیثیت ہے علم پاتا هوں اور موجود هوں اور دثیا میرے لیے میری 
اخلاق فعالیت کے میدان کہ طور ھی پر موجود ے : 


خویثتن را چہوں خودی ییدار کرد 
آٹکارا عالم پندار گرد 
در جہاں تم خصومت کاشت امت 
خویثن را غیں خود پنداشت است 
سازد از خود پیکر اغیار را 
تا فزاید لنت پیکار را 
پھر یک کل خوں صد گلٹن کند 
از ےٴ یک لشمه صد شیون کند 
عذرایں اسراف و ابں سنگیں دلی 
خلق و ٹتکمیل جمال منوی! 
لیکن وفلاطونی فلسفے کہ زیر اثر خودی کی نشو و نما اور تکەیل ے 


١۔‏ اسرار خودی صفحه . ں۔و 


اشنا 


اس پہلو کی اھمیت سرے سے نظر انداز کر دی کبٔی جس کا نتیجد یه 
نکلا کە ایسی زندی اسلامی تصوف کا خاصہ بن کی جے فطرت ے 
کوئی سروکار ھی نھ ہو ۔ حقیقت کے قابل مشاعدہ پہلو ک طرف قرآن 
کا بار بار اشارہ کرنا اسی غرض سے تھا کہ انسان میں اس کے اور 
فطرت کے مابین تعلقات کے بارے میں صحیح تصورکو بیدار کیا جاۓ ۔ 
عیسائیت کے نزدیک انسان ک روحائی زندگق کی ترق صرف اسی وقت 
ممکن ہو سکتی جب وہ اپنے باطن میں ایک نی دثیا دریافت کر لے ؟ 
دوسرے لفظوں میں عیساثیت ۓ انسان کی روحائی زندگی کی تعمیر عض 
اس کے دورانی پہلو کے لحاظ سے کرۓ کی کوٹشش کی اور اس کے 
عقلی پہلو کو بالکل نظر اندا زکر دیا ۔ اسلامی تصوف بھی دلیاۓ مادی 
کو شر قرار دے کر اور مسلانوں کو دل کی دنیا میں مستغرق ہو 
جاۓ کی تلقین کر کے عیسائیت کے ثئقش قدم پر چلا لیکن اسلام 
عیسائیٹ کی پیش کردہ صدافت کو قبول کر کے اس ہے ذرا آگے بڑھ 
جاتا ےے اور یة تلقعن کرتا ھے کہ باطن سے آشکار هھوۓ والی دنیا 
اس دنیاۓ آب و کل کے لیے غیر نہیں ۔ اقبال فرماۓ عیں ' قرآن کے 
نزدیک حقیقت اولول روحانی ے لیکن اس کی زندی دنیاری سرگرمیوں 
ہے آسکار ہو سے ۔ روح کو مواقع حاصل ہوے یں تو انھیں فطری 
مادی اور دنیوی اشیاء میں مادے کی تمام تروسعت روح کہ لے حصول 
ذالت کے سواقع بیہ ی ۲ 


فرشتوں کے اعتراض کے جواب میں قرآن میں جو کچھ بیان هوا 
ےء اس کے ذریعے خدا ۓ فرشتوں پر انسان کی برتری اس بنا پر ثابت 
کی ےہ کہ وہ علم اسم کا مالک حے ۔ اس کا مطلب یہ ےہ کھ انسان 


1۔ 55ا آ٭صر دءصں٤عءء.‏ 


کو یہ صلاحیت بخشی گئی ےہ کہ اشیاء کے تصورات قائم کر سکے : 
کسی شے کا تصور قائم کرۓۓ سے یہ عراد ہے کہ انسان اس شے کے 
مفہوم کا بالکل لغوی معنوں میں ادواک کر پاۓ ۔ ذھن کی قابلیت 
قیام تصورات و صور خیال اور ان ممام کو ایک شیرازۂ فکر میں پرو 
لینے کی صلاحیت یا مختصر الفاظ میں قوت عقل و استدلال کے هتھیاروں 
سے مسلح ہو کر انسان حقیقت کے قابل مشاعدہ پہلو تک رسائی حاصل 
گرتا عے ء جس تدر یه قاہلیت زیادہ عوگ اسی قدر وہ اپنے ماحول پر 
حاوی ھوگا ۔ یہ عقل ھی ہے جو نہ صرف انسان کا تعلق ھی حقیقت 
سے استوار کرق عے بلکه يد تعلق ھر آن وسعت پڈذیر پیانہ پر حوتا 
ہے جو اصولی طور پر ے پایاں ے ۔ اس کا نتیجہ سائنس اور اس کی 
عمام تر چک دسک ےے اور یه سائنس انسان کی اسی شش پیہم کی 
آئینه دار ے که وہ علم حاصل کرے اور پھر اشیاۓ معلومه کو اپنے 
قابو میں لاۓ : 

ماسواازبپر تسخبر است ویںی 

سيلۂ او عرصة تیر اس ویںی 


از کن حق ساسوا شد آشکار 
تا شود پیکاں تو سداں گداز 
خیز و وا کن دید؛ ضمور را 
دوں غواں ایں ظالم عبور را 
غایعشض توسیع ذات سلم است 
امتحان مکنات مسلم است 
جستجو را عکم از تدییر کن 
انفس و افاق را سخ کن 


16۴۱٦ 


علم اسا اعتبار آدم است 
کت اشیاء حصار آدم ا است !ا 


ان ختلف طریقوں میں سے جن کے ذریعے زادگ 'اپنے راستے میں مزاحمتوں 
پر حالب آتی ےہ ء۰ ایک یە ھہ کہ زندی از خود ایسے آلات پیدا کرق 
سے جن کو اس کام میں لایا جا سکے ۔ جب شوہنہار یة کہتا ہے که 
جسم تو وہ آرادہ ےہ جے مرئیى صورت بخش دی کی هو یا جے 
ہنصة شہود پر لایاگیا هو تو اس کے ہاں بھی بھی خیال کارقرما ھے ۔ 
جسم کے ختلف اعضاء ان خاص خاص خواعہشات ہے تعلق رکھتے ھمئ جن 
کے ذریعے آرادہ اپنے آپ کو ظاعر کرتا ےہ : دانت ء گلا اور انتژیاد 
بھوک کی جسم شکلیں هیں اور اعضاۓ تناسل انسان کی حنسی خواہشں 
کی سرئی صورتیں ء شیر کے دانت اور پنجے اس کے ارادےکا اظہا رکرے 
ہیں کھ اسے شکار پر بسر اوقات کرنا ھے ۔ اقبال کہتے ہیل کھ' زتگی 
ایک ایسی حرکت ےہ جس کا رخ همیشہ آگےہ کک طرف ہوتا, ےہ اور 
جو ھرشے کو انی لپیٹ میں لے لیتی سح ہ وہ اپنے راعتے کی تمام 
مزامتوں کو یوں دور کرق ہے کھ انھیں اپتنے اندر سمو لیتّی ا ۔ 
اس کا کام فقط یہ ہے که وہ خواعشات اور نصب العین تتلیق كکرقی 
رع اوراس ۓ اپٹی بتا اور توسیع کے لے اھنے آپ ھی لۓ بعضِ 
چیلتیں پیدا کی ہیں مثلػٌ حواس عقل وغیرہ اور یه جبلتّیں؟ سے ان 
مزامتوں کہ سمیٹنے میں مدد دیتی ہیں ۔ 
چیست اصل دیدۂ بیداریا؟ 
بست صورت لذت دیدار سا 


وہ رموزے خودی صفحھ ‏ وتاوو 
۴ہ وط (زطحناعمأ2ک) ناسںلگا-) عوعک . دم.-ت3 ھ1 





گبک پا از شوخی* رتتار یافت 
بلبل ازسعی“ نوا تار یافت 


بینی ودست و دساغ و چشم وگوش 

فکر و تخییل و شعور و یاد و ھوش 

زندگی سکب چو در جنگاہ یاقت 

بہر حفظ خویش ایں آلات سُاخت 
لیکن دنیا کو اپتاۓ کا یه عقلیٰ طریقہ کہ اسے علل اور معلولات کا 
ایک کڑا نظام گردانا جاۓ غروری اور اگزیر ھوے هوۓ بھی آخری 
اور قطعی نہیں ؛ اس سے آگے بڑھتا لازم ے ۔ کائنات تک رسائی کا ایک 
آور طریقہ ے جسے اقیال حیاتی کے دام سے پکارےۓ ہیں ؟ سلسلۂ علل 
جس میں ہم ایفو کی جگہ قلاش کرنۓ کی سعی کرتۓے ہیں ء بذات 
خود ایک مصتوعی یناوٹ ھے جسے خود ایغو ۓ اپنے مقاصد کے پیش 
نظر وجود دیا ہے ؛ ایغو کے لیے ایک تہایت پیچیدہ ساحول میں رھتا 
لازم سے لیکن وہ اپنی زندی کو اس وقت تک برقرار نہیں رکھ سکتی 
جب تک وم اس ماحول میں ایک خاص نظام نہ پیدا کر لے تاکھ 
اے اپنے گرد و پیش کی اشیاء کے روے کے بارے کوئی یتین تو عو۔ 
اس کے ماحول کو علت و معلول کا نظام ترار دیٹے کا نقطةۂ نظر ایغوٰ 
"کا وہ عتھیار ے جس کے بغیر چارۂ کا رکوئی نہیں اگرچہ یه اصل 
حقیقت 'کا اظہار کاسل نہیں : : 

اید را عقل سا ناساز گار است 

” یکے“ از گیر و دار او زار است 

7 رات جناں صد پارہ دیدم 

عند پر غشارش آفریدم 


("۸۴۴۴ 


چوں لنگ است او سکوں را دوست دارد 
مھ بیند مغز و دل بر پوست دارد 


حقیقت را جو مسا صد پارہ کر دم 
کھیز ثابت و سارہ کردم 


اس کا نیتجہ یہ ے کە عقل کے لیے اصلى وحدت و حرکت کو دویاں 
حاصل کرنا ناممکن ہو جاتا ے ۔ اس کے ہر خلاف کائنات کے مشاعدے 
کا ایک حیاتی طریقه بھی سے ء اس میں اس ناگزیر بات کو ے چونو چرا 
تسلیم گرنا لازم آتا ہے کھ حیات کو ایک ایسا کل تصور کیا 
جاۓ جو اپی باطنی لطافت کو ارتقاء پذیر کرنۓ کہ لیے زسان مسلمل 
کی تخلیق کرتا سے ۔ کائنات پر تصرف کے اس حیاق طریقے کو قرآن 
کی زنان میں ایمان کہتے ہیں ؛ اس طاقت کو بدرجۂ کال صرف وھی 
لوگ حاصل کر سکتے ہیں جو غیر معمولی ذھانت طبائی اور موت وحیات 
کہ سالک هوں ۔ حلاج کا اناالحق کپنا اور حضرت على وض کا یه 
قول که انا قرآن شاطق ؛ ایسی یقین راسخ کی آئینەداری کرۓے 
ہیں ٤‏ ہر قسم کی تخلیقی فعالیت اور اخلاق عیئیت کا سرچشمه یہی امان 
سے ء اس کے بغی رکسی قسم کی اصلاح فوں لطیفه ء مذھب اور سیاست 
میں کوئی تعمیری انقلاب ؛ کسی نوع کی ثثانتی ترق اور سائنسی 
اختراعات و انکشافات ناممکن عیں ۔ جاوید نامے کے ان اشعار میں اقبال 
ےے زندگی تک رسائی کے ان دونو طریقوں کا تقابل کیا ہے جسے وہ 
عقل و عشق یا استدلال و وجدان کا نام دیتے ھیں: < 

عقل ھم خود رابدبن ۔عالم زند 

تا طلسم آب و گل را پشکند 


سرت 


می شود ھر سنگ رہ او را ادیب 
می شود برق و سحاب او وا خطیبی 
چشمشض از ذوق نگاہ بیکانه نیست 
لیکن او را ارات رندائه ٹست 
بس ز ترس راہ چوں کورے رود 
نرم نرمک صورت مورے رود 
کارش از تدریچ سی باید نظام 
من نداغم کے شود کارش عمام 
می۔نداند عشق سال و ما را 
ٹیر و زود و تزد و دور راہ را 
عقل در کوے ٹکانے می کند 
یا بگرد اھ طوافے می گند 
گوە پیش عشق چوں کاے بود 
دل سریع السیر جوں ماع بود 


لٹھڈا ممیں عقلی اور استدلال نقطة۔ نظر ہے بڑھ کر شعور کی گہرائیوں 
کی خبر لانا هوکی تاکھ اس بھرہور زندگ ے لطف اندوز هو سکیں 
جس کے ذریعے ایغو حقیقی آزادی اور بقاء حاصل کر سکتی ےہ ؛ عشق 
کے لیے عقل کی جگہ حاصل کرنا ضروری سے ء يہ تبدیلی خودی کے 


مفادات کے پیش نظر ھونا چاھیے : 


حکیباں مردہ را صورت نگار اند 
ید موسول +ہ دم عیسیل ندارنتد 


رس 


2000" ً 9ص‎ ۰٠ 
ولیکن از مقام شاں گزر کن‎ 
مشو گم اندریں منزل سفر کن‎ 
بر آں عقلی که داند پیش کم را‎ 
شناسد اندروٹ کان جم زا‎ 
جہان جند و جچوں زیر نگیں کن‎ 
بدگر دوں ماہ و پرویں را کمیں کن‎ 
و لیکن حکمت دیگر ہب" آموز‎ 
! رعان خود را زیں مکر شب و روز‎ 
اقبال کے لفظوں میں یه حکمت دیگر کائنات کو اپنے اندر سمو لینے‎ 
کا وہ حیاتی طریقه ھے جس میں اپنی ذات کو کسی نجرے کے باطلی‎ 
: سےگز تک پہنچا دینا لازم آتا ے‎ 
بخود رس از سر ہنػگػمه بر خیز‎ 
تو خود را در ضمیر خود فرو ریز‎ 
اور جب ھم شعور کے مجر ا پیدا ک٥ار میں غوطہ زن عوۓ میں تو‎ 
عم پر زندی کے هر دم رواں دعارے کا انکشاف ہوتا ے جو زمان‎ 
عض سے ء؛ دوران حے اور زندی کی خالص شکل ےہ ۔ یہاں اس میں‎ 
ماضی ء حال اور سعتقبل کے امتیازات موجود نہیں هوۓ ۔ یه تو ایک‎ 
اسی کل کی حیثیت رکھتا ھے جس میں ماضی ء حال کے پہلو بہ پہلو‎ 


-١‏ گلٹن راز جدید صفحه ہوم 





۴۲۴ 


سرگرم عمل ہوق ھے اور مستقبل بھی اپنے تمام تر امکانات کو لے 
ھوۓ جلوەہ افروز ھوتا حے ۔ زندگ یا شعور کی طرح زمان حقیقی 
بھی ایک ایسا وجود عے جس میں حقیقت تمام تر وھی ہے جو موجود 
ھوء حرکت پذیر هو اور آمادۂ تغیں هو ۔ جس وقت ھم اپنے تجربڈ زمان 
کی صحیح ماہیت سے آشنا ہوجاۓ غیں اور آیے اس کی مکاق 
شکل سے الگ کر کے دیکھ پاۓ عیں تو اسی وقت ھم پر ارادۂ بختار 
کی صحیح ماعیت منکشف هوق ےہ ۔ یہ زمان مکانی ھی ےہ جو 
عمیں اپنے متعلق یه سوچئے پر جبور کرتا ےہ کہ ھم ایسے عناصر ے 
بنے هوۓ ھیں جن کو سائنس کے مادی اور سکوئی معروضات کی طرح 
ٹاپا اور تولا جا سکتا ے اور اپنے عمل کے بارے میں یه خیال کرۓ 
ہیں کہ یہ سب کچھ انھی عناصر کی کار فرمائی ھے ۔ ' اگر زمان 
حقیتی بے اور ایک ھی جسے لحوں کی تکرار نہیں جو شعوری تجرے 
کو اک خیال خام بنا دیتے سیں تو پھر حیات حقیقی کا ھر لحه بالکل 
یسا هوٹا چاعے جو ایسی چیزوں کو وجود دے جو بالکل جدید حوں ء 
اور ان کے بارے میں پہلے ہے کچھ کہنا ممکن نہ ہو ۔ زسان حقیقی 
میں زندہ رھنے کا یہ مطلب نہیں که ہم زمان مسلسل کی جکڑ بندیوں 
میں گرفتار ہو کر وہ جائیں ء بلکہ اس کا مطلب يہ ھے کہ لحہ بہ احه 
اسے خلیق کیا جاۓ اور انسان اپنی تخلیق میں اختیار کاسل اور ]پج کا 
ثبوت دے درحقیقت ھر قسم کی خلیقی ععالیت آزاد و خود تار 
قعالیت را۶ 


ای اسبر دوش و فردا در نکر 
در دل خود عالم دیگر نکر 








1ء 508 ۔ھ دہٴں٤ے.]‏ 


۲۳۴ 


.8-02 8 خق 

وت را مشثل خطی ہنمدائنی 

باز ہا پيانةڈ لیںل و نہار 

فکر تو پیمود طول روز ٤ر‏ 

تمعن سد 'گیردۂ 

استیاز دوش و قردا گددہۂ 

ای چو بورم گردہ از بستان خویش 

+9٤7٣۷‏ اوسر 
مندرجه ذیل اشعار میں ایغو ک اس آزاد فعالیت کے تصور کو ایک 
غلام اور آزاد آدمی کے مابتن حد امیا کھینچ کر اور زیادہ واضح 
کر دیتے ھی : ا 

عبد گردد یاوه در لیل و نہار 

در دل حر یاوہ گردد روزکار 

عبد را حصیل حاصل نطرت امت 


واردات جان آو یىی ندرت است 


دم بدم نو آقربتی کار حر 
عمه پہم تازہ ریژد تار حر 
عبد را ایام زنثہر است و بس 
بر لب آو حرف تقدیر استو یس 





ر۔ اسرار خودی انگریزی تر جهه صفحه ےم تا جم ۔ 


۸ۂ۸‌۴) 


عہے جوں بگگا کی کت 
حادثات از دست ؟و صورت پذیر 
رفتھ و آيۓله در موجود ٢و‏ 
دھر ھا آسودہ اندر زود ٤و‏ 


غلام آن سرگرمیوں میں گھر کر رہ جاتا ہے ء جو مادی ماحول میں 
اس کی پیدائش کا لازمہ ھے اور اس لحاظ ہے اس میں آ٘س قوتا ختراع 
٢ا‏ سرن موتا ےی موہ ام 9ا77 
وہ اپئے جسم ء انی میکاکی عادات ء مادے ؛ فطرت اور ضروریات کا غلام 
ہوتا سے ۔ وہ گردش لیل و نہار میں ایک وجود ے معنی کی حیثیت 
اختیار کر لیتا ے لیکن بتندۂ آزاد کہ لیے جو ایک جست می حدود 
عشق میں داخل ہو جاتا ھے ؛ یہ روز و شب ے معنی عو کر وہ جاۓے 
ہیں۔ غلام کا کام حض نقل کاری سے اور وہ دوسروں کی حاصل کردہ 
چیزوں کو اپنے استعال میں لاتا ھہ ء اس کی واردات جاں میں کوئی 
ضرورت نہیں ھوتی ۔ مرد حر هر دم تخلیقات نو میں مصروف رھتا ے اور 
زندی کے ھر لے میں وم جدید سے جدید نغمے سناتا ہے ۔ غلام کے 
لے زمانه زنبیروں کی حیثیت اختیار کر لیتا ےہ اور وہ ہمیشه اس تقدیر 
کہ راگ الاپتا رھتا ھے جو اس کے انتظار میں مصروف رھتی ہے ۔ اس 
کہ بر عکس مرد حر تقدیر کا مشیر بن جاتا ھے اور اس کے ھاتھوں, 
لئے نئے حادثات معرض وجود میں آۓ رعنے ہیں۔ اس کے حال میں 
صاضی اور مستقیل موجود ہوۓ ہیں اور اس کے ایک ایک لجے میں 


("۵۴۹ 


میں عمریں یسی عوق هیں! ۔ 

اگر عم یھ کوشش کریںکه جس تخایقی اختیار سے انسان ہہ وەاندوز 
ہوتا ٢ے‏ متطئی اعتدالال کے ذریعے ثابت کریں تو ہمیں 
اک ام حال کا ساسنا کرنا وکا ۔ جوں عی عم کسی آزادانہ عمل یىی 
تعریف کرنۓ کی کوششی کرۓ ہیں ء وہ فوراً تصورات اور الفاظ کے 
حکروں میں گرفتار هو جاتا ے اور جبری نقط نظر ناگزیر معلوم هوتا 
ہے ۔ ایک ایسی دنیا ہے تصورات کے ذریعے سے یا عقلی استدلال 
کے وسیلے سے دام ادراک میں لایا جاۓ ء وہاں اختیار کے لیے کوئی 
گنجائش نہیں رھتی ۔ عبارے پاس کوئی چارۂ کار نہیں رھتا کہ یا تو 
ھم جبریت کے حامیوں کی ماتند اس سے انکاری هو جائیں اور یا کانٹ 
کی طرح اشیاہ بذاتہم کی ے زمان ملکت میں جلا وط مہ وجائیں ء جیں تک 
شعور کا رسائی حاصل کر لیا ناممکن بات ے ۔ ارادۂ ختار یا آزاد تخلیعقی 
عمل کی اس طاقت سے وہ آزادی“ انتخاب سراد نہیں جس کے قلسفۂ احتیار 
کے حامی قائل ہیں اور جس سے جبریت پسند انکاری ہیں ؛ ارادۂ بختار 
تو ماری ان زند ۔ں کی اصل عے جو انفرادی کل کی حیثیت رکھتی 
میں اور زندق یق انفرادیت کی آئینەدار یں ۔ آزادانه فعل ایک وحدت 
واقعی ےے جس کا ادراک واحساس باطن ہی سے هوتا ھے اور ان 


و۔ اس سلسلے میں اقبال کے یه شعر دیکھے : 

خرد دیکھے اکر دل کی نکهھ سے 

جہاں روثن ہے نور لاالهہ سے 

ققط اک ک دی شام و سحر ے 

اگر دیکھیں فروغ سپر ومه سے 
گیو ند جا اس سحر وشام میں اے صاحب ھوش 
آگ جہاں اور بھی عے جس میں ئد فردا ہے نہ دوش 


کت 


"کو نکرار ی عادت نہیں ۔ عاری باطنی زندکی ریاضیات کی مائند نہیں کە 
میکاکی قوانین کے کڑے ضابطے کے رحم و کرم پر ہو بلکہ اہے تو 
تاریج کے مشابہ قرار دیتا چاہھے جو حرک اور تخلیقی انداز میں بغیں کسی 
قسم کی تکرار کے اپنا راستہ طے کرتی سے ۔ ہم مکان میں فروکش نہیں 
بلکہ دنیاۓ رەح میں اپنی زندگی بسر کرۓ ہیں : 

زندکانی را سر تکرار ٹیست 

فطرت آو خو گر شکرار ٹیست 

زندگا نی نیست تکرار نفس 

اصل آو از حیو قیوم است ویس 
سچی بات تو ل ہے کھ ان معانی میں آزادائه فعل تو شاذو نادر ھی 
سر زد عوا کرتا عے اور اس لحاظ ہے ھم اکثر اوقات فاعل ختار نہیں 
ھوے ۔ صحیح معنوں میں آزاد ند مشتمل عوق ہے ان اعال پر جو 
زیادہ تر خود کاراه هوےۓ هیں ء اور عادات و اطوار پر جو ارے آزادانه 
اظہار پر ایک خول سا چڑھاۓ رھتے ہیں ۔ اس خول ہے ہم اسی لحے 
باعر لکلتے هیں جب کسی بجران ہے دو چار عوں یا کوئی شدید چذبه 
عم بر مسلط ہو جاۓ۔ ہم کم و بیش اپنے لیے زندہ رہ کی بجاۓ 
خارجی دنیا کے لیے جیتے ہیں ۔ آزادانہ طور پر کارفرما هوۓ کا مطلب 
یه سے کە عم دوبارہ اپنے آپ کو حاصل کر لیں اور از سر نو دوران عض 
ک طرف لوٹ جائیں ۔ آزاد افعال کا مطلب یہ ہوتا ہے کہ ہم 
انی روح یا نفس میں بس رہ ہیں اور عادت پر مبنی افعال اس بات 
کی دلیل ہیں کھ ہم نۓے دلیاۓ جسم ے اپنا تعلق استوار کر لیا 
حے ۔ اگر ہم عرلحاظ سے سرتاپا نفس ھی ہوۓ تو پھر بلا شہد جارے 


0) 


افعال مام کے تمام آزادانه ھوے اور مارا ماضی ھر. حال میں مارے 
ساتھ ھوتا ء لیکن نفس کے ساتھ ساتھ مارے اجسام بھی ھیں اور اسی 
بنا پر عمیں حال میں جیئے ی ضرورت پژق ہے ۔ اقبال کے خیال میں 
یہ خیال جو قبول عام کی سند حاصل کر چکا ےہ ء غلط ےہ کہ مارے 
اجسام ماری روحوں یا نفوس کے قیام کی جگہ ہیں ۔ جسم تو وہ آله 
اھت رت کر کے ب یت ھ۔ نت ہے 
وسیلے سے هارا عملی زندگ ے رابطه پیدا هوتا ےہ اور هارے ذھن 
عمیں اس قابل بناےۓ ہیں کہ ہم ماحول کے اثرات سے حفوظ رهیں ۔ 
یوں اقبال ۓ ذھن اور جسم کے رابطے "کا وہ مسثله حل کیا جس ۓ 
اس وقت ے مفکرین کو سرگردا ں کیا ھوا تھا جب ڈیکارٹ(ہہ ۶ وہ :ط) 
ےۓ زندی یىی اصلی وحدت کو پارہ پارہ کیا ۔ 

وہ کہتے ہیں که ننس تو عمل عض ےہ اور جسم اسی عمل 
کے صورت پذیر ہهوۓ کا نام عےہ ۔ 

اس سلسلے میں وه رومی کے اس شعر کو بطور سند پیش 
کرےۓے ہیں ؛ 

یادہ اڑما مست 6د فی ما ازو 
کب ۴۰7 می ا گار 
گلشن راز جدید میں آنھوں ۓ اسی تعلق کو ان۔اشعار کے ذریعے واضح 
کرۓ ی کوٹش کی نے : 
تن و جاں را دو تا که۔تن کلام است 
تن و جاں را دو تا دبدن حرام اآست 


۳ھ 


بجاں پوشیدہ رمز کائنات آاست 
1 - 


عروس معنی ازٴز صورت حنا بست 
مود خویش را پیرايه ھا ست 


حقیقت روئی خود را پردہ باف است 
کە آو را لنق در انکشاف است 


اقبال فرماے ھیں که يد بات نہایت غلط بلک حرام ھے کە جسم اور 
جان ( نفی) کو دو الگ الگ حیثیتیں دیں ‏ اصل چیز تو روح یا ننس 
عے اورجسم تواس کے بختلف جامهة ھاے اظہار میں سے ھے ۔ حقیقت 
ۓ کھ اے روح بھی کہتے عیں ہ اپنے آپ کو نمایاں کرنا چاعا ؛ 
وہ اپنے چہرے پر ایک نقاب سا اوڑھ لیتی ہے کیوں کہ وہ جاعتی ھے 
کہ جو لوگ آے دیکھنا چاعیں وھی اس کا نقاب ]لٹیں ! ۔ 


اس لحاظ ے یہ جسم تو ایک نقاب ےہ جسے انی مساعی کے 
فریعے دور کرنا ممارے لیے لازم عے ۔ تبھی ہم اس قابل ہو سکتے 
هیں کہ لی حقیقت کو بە تمام رعنائی و مال دیکھ پائیں ء لیکن اس 
کے باوجود جسم کی ضرورت اپنے مقام پر باق رہتی عے ۔ یه بھی حقیقت 
کا ایک روپ سے اور اس لے لازمی ھ ۔ جب تک ہمیں موجودہ 
ماحول میں جینا ےہ عمیں عمل کی ضرورت ےہ ۔ یہاں جسم نی کے 
رای ہے ا ےی یہ کر طض فک 
دئیاۓ آب وکل ہے تعلق اورے تعلق دونوں ضروری ہیں ۔ برگساں کے 
الفاظ میں ”یہ وہ دوقطب ھیں جن کےمادین اخلاق عو اهتزاز موتاے ۔ 





ا۔ گلشن راز جدید صفده ہرم تاےروم۔ 








۳۴ھ 


اگر زندگی ے هارا رشتہ استوار نہیں تو ہم میں مساعی کا فقدان پیدا 
عو جاےۓ گاء لیکن 2ے حد تک ے تعلفی له عوتو جاری 
مساعی ے راہ وے مقصد ہوں گی “۔ اس لحاظ ے ہم تعلق ے 
ے تعلتی کی طرف پیہم حرکت کرےۓ رھتے ہیں اور دنیاۓ خواب ے 
میدان عمل کی جانبکامزن رھت ہیں ۔صحیح معنوں میں زندگی اس حرکت 
کے اعتدال کی آئینه دار ہوق ے جو ایک دائرے ے دوسرے دائرے 
میں داخل ھوق ےہ اور کسی ایک کی هو کر رھنا پسند نہیں کرق ۔ 
وہ شخص جو دائرهۂ عمل ھی میں جم کر بیٹھ رتا ہے ؟ مثل5 جدید 
دور کا کار و باری آدمی کە مشین چلاتا ھے ء خود مشینوں کی ایسی 
حرکات کرتا ےہ اور آخر کار اس میں بھی اٹھی کی ایسی مادیت اور 
سرد سہری پیدا ہو جاتیق ےہ ۔ یه شخص اپنے آپ کو مشین ھی بنا 
ڈالتا ے کھ ے ارادە حرکت اس کا خاصہ وق ہے اور وہ شخص 
جو عملىی زندگی ہے الگ تھلگ خوابوں کے سہارے جے وہ عض 
روح ھوکا لیکن اس کی زتدگ ے مر عوک کیوں که وہ ایک قریب 
کی دنیا میں زندگی گزار رھا ہو کا جس کا اس دنیاۓ عمل سے کوئی 
رابطد ئەہ ہوگا جس میں اس نۓ پیدائش حاصل کی اور جس میں انے 
جیٹا ہے ۔ جسم ے ڈھن اور نفس پر جو حدود عائد کر رکھی ہیں 
ان میں انسان کو سیکانقی بناۓ کا رجحان موجود سے ء اس لے یه 
لازم ےہ کہ انسان وقتاً فوقتا اپنے باطن کی بھی خبر لیتا رے تاکه 
وہ ھر دم مشغیر اور تخلیقی قوت حیات کے سر چشے ے اپنا بلا واسطه 
تعلق قام رکھ کر اپنی اصلی آزادی کو ازسر نو حاصل کر سکے ۔ 
اسان حیات کا نہایت اعم جزو ہوۓ کی جہت سے لازباً مختار اور 
تخلیتی ےہ لیکن جس ماحول میں اسے رکھا کیا ھے اس کے تقاضوں 
کے پیش نظر؛ وہ اکثر اوقات مشین بن کر رہ جاتا ےہ ۔ اسی لے 


سرت 


یه بات نہایت ضروری ےہ که وہ اپنی ذات کے روحانی پہلو کو از سر تو 
حاصل کرے اور اس طرح اس کا اختیار اور تخلیقی قوت برقرار وہ سکیں۔ 
وہ طریقہ جس کے ذریعے یه اختیار دوبارہ حاصل کیا جا سکے ہ اسلام 
کے نزدیک مماز ےا ۔ نماز میں انسان کی ذات کا بای پہلوء جسے 
اقبال ماری روز مہ کی زندگی میں کارفرما ذات فاعلی ہے یز کرۓ 
کے لے ذات قدر افزا کا نام دیتے ہیں ء حقیقت کے حضور میں پھچ 
جاتا ےہ اور اسی 'حشور؛ کی بدولت انسان اپنی تخلبقی قوت اور 
صلاحیت اختراع دوبارہ حاصل کر لیتا ھے ۔ اقبال کہتے ہیں که ماز 
صفاۓ روح کے اصول کے ذربعے کی حیئثیت ہے ایک طبعی اور حیاق 
فعل ےہ جس کی بدولت انسان حیات کے بجر ذخار میں ذات کے عحدود 
جزیرے کا صحیح حل وقوع دربافت کر پاتا ےم ۶ 


جب تک مارا جسم موجود ےہ اس وقت تک ادراک کا عقلی 
طریقه نہ صرف ضروری ہے بلکه ناگزیر ہہ اور اسی بنا پر اقبال ۓے 
صوفیا کے ان خیالات کے خلاف احتجاج کیا جسے وہ عقل کی خواہ نخواہ 
خالفت قرار دیتے ہیں ۔ عقل میں کوئی خرابی نہیں بلک جس طریقے پر 
انے استمال میں لایا:جاتا ے وہ ناتص اور تباھی تک لے جاتا ے ؛ 
حقیقت کی صحیح تصوبر تبھی کھنچ سکتی ہے جب عتل اور وجدان 
دونوں یغ لگیر هو جائیں ۔ انسائیت کے صحیح تصور کے حصول کی ]مید 
اسی وقت ھومکتی ے جب ادواک حیات کا عقلی طریقه یٹدریج ترق 
کر کے حیاق طربقے ہیں سدغم ہو جاۓ ۔ بھی وجے ھے کہ اتبال 
میکٹیگرٹ ( 8جو 7ء3/4) کو برکساں یا پلوطینس سے بڑا فلسنی 


کا توووویاکھ 5سس نے ےس ے__مے سس3س3سِ1 نے 
و۔ اس سلسلے میں حدیث دیکھبے که الصلواة معراج الؤمنین۔ 
ء۔- ۶.90 ٥5‏ تد 


ھ٥‎ 


گردانتے هیں ۔ پلوطینس اور برگساں دونوں ۓ وجدان ے ابتدا ک اور 
بعد ازاں اپنے مکاشفات کو تعقل کا رنگ دیٹا شروع کیا لیکن سیکٹیگرٹ 
ۓ اپنے سفر کا آغاز منزل عقل ہے کیا اور اس کا انجام ایک وجدانی 
بصیرت پر ھوا جس ےۓ اس میں یھ ایماؿ پیدا کیا کہ جو کچھ جانا 
عے صحح ہے ۔ ایک ایسا مفکر جس کا آغاز بھی عقل هو اور انام 
بھی ء وہ انساثیت کے ثثافتی ورۓٗ میں بہت کم اضافے کا موجب ھوسکتا 
۔ حض عقلىی طریقه ایک اعلیل درجے کا مفکر پیدا کر سکتا ہے 
٣‏ ات کو اک ضط سللڈ خََال کی ضوزت میں ڈھال کی 
لیکن وہ ہمیں ایک مثا یىی انسان نہیں بٹا سکنا ۔ یہ تو حیاتی طریقہ ھی 
جو صحیح معنوں میں اسان پیدا کرسکتا ےہ ؟ ایسے انسان جو نھ 
صرف خارجی مہیجات پر عمل پذیر ہو سکیں بلک ان مہیجات کا رخ 
مثا ی مقاصد کی جانب موڑۓ کے قابل بھی ہوں ۔ یہی وہ طریقہ ے جس کے 
ذریعے انسان کی پبوری کی ہوری ذات یه احساس کر پاتی عہ کھ وه 
فطرت کی توانائیوں میں عظم قرین ھے ۔ کاثنات سے نبرد آزما ہونۓے 
کا یه حیاتی طربقه نماز ہے قوت حاصل کرتا ے؛ نماز عمیں علائق کی دئیا 
سے ے نیاز کر کے ازسرنو سے تعلئی کے عالم میں لے آتی ےے ۔ ہم 
میکانکیت سے اخیاری طرف اوٹ آۓ ھیں اور عادت ی غلامی ے 
آزاد ہو کر تخلیق کے درجے کو حاصل کرۓۓ ہیں ۔ اقبال کا بیان 
ہے : ۶ حقیقت يہ کے کہ اسلام ۓ السانی ئفسیات کے ایک بہت 
بڑے لو کو تسلم کیا ہے اور وہ یہ ہے کہ انسان کی قوٹ اختیار 
میں کمی بیشی ہوتی رھتی ےہ اوروە عمیله مصطرب رھتا ے که 
اس قوٹ کو کھو ئە پاۓ اور یە اختیار 'س کی اس حیات ایغو میں 
ایک مستقل اور کمزور نہ ھوۓ والے عامل کی خیثیت سے موجود 


۱)۲ 


جبھے ۔ نماز کے اوقات کا مقصد جو انسان کو قرآن پاک کے ییان کے 
مطابق اس قابل بنای ےہ کھ وہ اپنے آپ کو حاصل کر پاۓ اور 
اس کے لیے وہ آے حیات و اختیار کے چشمة اولین تک پہنچاتی ھے ؛ 
یہ ے کہ اس طریقے سے ایغو ء نیند اور کار و بار کے سیکاذنکی اثرات 
ے عحفوظ رے ۔ اسلام میں نماژ دراصل ایغو کا وہ فراو ہے جو میکانکیت 
کے بیینے اور اختیاری منزل تک پہنجنے کے لے کریق ے١‏ “۔ لہذا 
روز مہ کی زندی کے سیکانی اثرات ہے نجات حاصل کرۓ کے لے 
انان کے پاس ایک ھی طریقه ہے اور وہ یہ ے کہ وہ عشق و وجدان 
ک راء پر چلے اور اپنی غیر مطلق ایغو کو ایک ابدی عمل حیات سے 
همکنار کر کہ ازسر تو تعمیر کرے ۔ یھی وہ مرحلہ ھے سے اقبال 
زندگ' انسان کا دور انکشاف کہتے هیں۔ اس میں مذھب شخصی اعجذاب 
حیات و قوت کا روپ دھار لیتا ے اور وہ ایک آزاد شحصیت کا مالک 
بن جاتا ے مگر یە سب کچھ یوں تہیں ھوتا که وہ اپنے آپ کو قانون کی 
چکڑ بندیوں ے آزاد کر لے بلکہ وہ اپنے شعور کی کپرائیوں میں قانون 
کے سر چشمۂة اولیں کا سراع لکاتا ےہ پ ۔ 

۶جاوید نامهٴ““ میں اجذابکائنات کے اس عم ل کو پیدائش ای کی 
حیثیت دیتے ہیں جس کے دو پہلو ھیں؟ ایک خفی ےء دوسرا عیاں ے ۔ 
ایک کا تعلق حیاتی طریقے سے سے اور دوسرے کا عقلىی اور متعاقی طریتے 
سے ؛ ایک کی پرورش عقل و استدلال کے ذریعے ہوتی ہے ء دوسرے کو 
وجدان وعشق پروان چڑھاے ہیں۔ عقل اس دنیاۓٗ آب وکل ہے 
پبرد آزما ھوق بے اور اپنی منزل کی طرف کامزن آرعتی ےہ ۔ یہ بھی 
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ے۵ 


حقیقت کو حیِقة ادراک میں لانۓ کا ایک طریقه . عے لیکن اس میں اتی 
جرأت اور دلیری نہیں جس قدر عشق میں ہے۔اس کی سست رفتاری کی بٹا 
پر اس کا عمل بڑا صبر آزما عے اور منزل ہمیشہ دور نظر آتی ے لیکن 
عشق کے ذریعے ہے اس سفر کو طے کرنا بڑا آسان هو جاتا ہے ۔ عقل 
کے ذریعے سے میں حض صفات کے حصبول کی آمید ہوسکتی عےہ ؛ 
لیکن عشق ھمیں اصل ذات سے ہمکنار کرتا ھے ۔ صحیح معنوں میں 
السان وھی ےجو اصل ذات کی قربت ہے لطف اندوز هو؟ یہی شخص 
صحیح معتوں میں صاحب اختیار اور خلاق ھوتا ہے ۔ ارادۂ مختار اور 
خلیقیت کے سارے مسئلے کو اقبال ان اشعار میں پیش کرتۓ هیں : 

ای کھ کوئی عملر جان است تن 

سر جاں رادر نگر یرٹن متن 7 

عاز حال از احوان( ہے 

حملش خواندن قریبر گفتکو ست 

چیست جاں؟ جذب و سروروسوز ودرد 

ذوقِ سخیر مپہر کرد گرد 

چیست تن ؟ با رنگک وہو خو کر دن است 

با مقام رچار سو خو کردن استٹ 

از شعور است ا کە کوٹی نزد ودور 

حجیست معراج ؟ انتلاب اندر شعور 

انقلاب اندر شعور از جذب وشوق 

وارعاند جنب و شوق از تحت و فوق 


۸ھ 


ایں بدنیاجان ما انباز ئیست 
ہشثت خای منیٴ پرواز ٹیست 
اس لحاظ ے اقبال برکساں ہے اس ععاملے پر اتفاق رکھتے یں 
کھ دونوں حقیقت کو ارادے کی آزاد اور تخلیقی تشویق کی حییت 
دیتے ہیں۔ ان کے کلام کے ابتدائی حصے میں اکثر ایسے شعر 
ملتے ہیں جن میں اقبال برگساں کے اس ثقطۂ نظر کو بغیر کسی 
رد وبدل کے پیش کرےۓے ہوۓ دکھائی پڑے ہھیں۔ برگساں کے 
نزدیک مرش عبات رامال تی ہیں 9 ۰۰۹00 
کوئی مقصد عے اور ند اس کے سامنے کوئی منزل ےہ : 
زندگی رھرواں در تگ و تازامت وبس 
قافلہۂ موج را جادہ و منزل گجا است 


تكر حلةه ھی اقبال کو یه احساس ھوگیا کے اس قسم کا 
ے جادہ و منزل ارتقاء ے معنی ہے ؟ یه تو شوہنہار (ءسعحادەومط8) 
کے ٹابینا اور مسلسل ارادے کے مشابہ ھے جو میں کسی منزل 
تک نہیں پپنجاۓے ۔ اگر یه تسلیم کیا جاۓ کھ جوش حیات ئه 
کجھ دیکھتا بھالتا ے نە آے شعور حاصل سحے اور نف وه کسی 
منزل کی طرف کمزن حے تو پھر شوہنہمار کا یه خیال درمت معلوم 
ہوتا ےہ کہ ھمیں اس حقیقت ہے دور بھاگنا چاہیے جو نہ صرف شر 
کو پیدا کرق ےہ بلک بذات خود شر ےہ ۔ یہ بات نطشے کا حصه 
تھی کہ اس نے شوہنہار کے نظریۂ اولیت ارادہ کو اپٹایا لیکن 
اس کی قنوطیت ہے اپٹا دامن یوں بچایا کہ اس نۓ اس ارادے کی 
کارفرمانی کے لیے ایکے خاص مقصد متعین کر ديیا۔ اس ارادے 


0'۹ 


کا کسی مقصد کی رف راہ پیا هونا کسی انتقام یا شر پسندی کے 
نقطةہ نظر کے لیے نہیں بلک خبر کے لیے ےہ ۔ انطشے کے نزدیک 
ارتقاء کی منزل آخریں ید ھے کھ وہ فوق الیشر کو پیدا کرے ء یہاں 
اقیال اور برگساں کے رستے جدا جدا ہو جاۓ ہیں ۔ آنھوں ۓ اس 
۱ 00 سے تد حا ات 
اپنے رھن| کا ساتھ چھوڑا اسی طرح اقبال ۓ برگساں کی مفارقت 
اختیار کی ۔ اقبال کے سام مسلان ا سے تر وہ روایات 
تھیں جن کی بنیاد ارتقاء کے عایتیتی نظرے ہر تھی - ان کے پیش نظر 
اقبال ایکے ے مقصد اور نابینا سے بد صورت اپنا نه 
سکتے تھے ء عام اس سے کہ وہ اتی ھی توانا وخلاق هو جس قدر 
حقیقت یذات خُود ےہ ۔ اس سلسلے میں قرآن ۓ بڑے واضح طور 
پر که دیا ے : 


َ‫ سے بھمرورعے 


سح َ‫ م٠٠‌‏ 
77 9ص ےن لین ٥‏ 
7 


9 اعت ال باثُحَيِ۔ ہما 

قکر کی عام ڈگر سے برگساں کی علیحدی کا باعث یه تھا که 
وہ زندگ کی میکانکیت کے خلاف آمادہ جہاد ہو جکا تھا ۔ وە یه تصور 
نہیں کر سکتا تھا کہ زندگی کوئی معین اور مقرر شے ہے اور اس میں 
ارادۂ مختار ء برچستد کار فرمائی اور تخلیق کی کوئی گنجائش نہیں ء یہاں 
تک تو وه صحیح تھا؟ مارے شعوری تجرے میں وجدانی بصیرت 
کاوجود اس بات کک توئثیق کرتا ھے کهہ جان داروں میں حخواء وہ 
ادثول هوں یا اعلیلٰ ء تمام اعمال کسی قسم کی داخلی تشویق ے 
حرکت میں آے هیں اور یه تشویق اپنے آپ کو عیشہ ایک ایسی 


روش ہے ہویدا کرتیق سے جس کے متعلق پہلے سے کچھ کہنا 
ناممکن ھے مگر میکانکیت کے خلاف اس بغاوت ۓ برگساں کو 
دوسری انتہا تک پہنچا دیا اور شعوری نجرے کا وہ تجزیہ ناقص رعا 
جس پر اس کے سارے نظرے کی بٹںیاد ےہ ۔ اس ۓ برجستی کار 
اور خلاقیت حقیقت کے لیے وجہ جواز تلاش کرۓ کی خاطر تہ صرف 
میکاثکیت کو رد کر دیا یلکه اس کے غایتی خصائص کو بھی 
درخوراعتتا نف سمجها۔ اگر یه تسلیم کیا جاۓ که عمل ارتقاء 
کہ لیے نہ تو کوئی مقصد ے اور نه کوئی ایسا رخ ے جس کی 
جانب وہ کامزن سے ء تو مذھعب سارے کا سارا اور اخلاقیات کسی 
حد تک دے معنی ہو کر رہ جاے ہیں اسی لیے اقبال کے واسطے 
یه بات نا ممکن تھی کھ وہ ارتقاہ کے غایتیتی پہلو کو نظر انداز کر 
دیں ۔ برگساں کی غلطی کی بتیاد اس کے اس ناقص بجزے ہر تھی 
جو شعوری تجربات کے متعلق اس ۓ پیش کیا تھا ۔ اقبال کہتے 
عیں کہ ”وہ یعنی برگساں یه قرار دیتا ے کہ شعوری تجرے کی 
حیثیت اس ماضی کی ایسی سے جو حال میں اور اس کے ساتھ ساتھ 
کارفرما ھو۔ اس ۓ اس بات کو نظر انداژکر ديیاے کہ 
وحدت شعور میں آگہے بڑھنے کا خاصهہ بھی موجود ے ۔ زندیق 
اعال توجد کا ایک سلسلہ ھے اور کسی عمل توجہ کی وضاحت اس وقت 
تک کن نہیں جب تک آیے کسی شعوری يا غیر شعوری مقصد 
کہ حوالے سے واضح نله کیا جاۓ ٤‏ یہاں تک کە مارے ادرای 
اعال بھی عارے فوری مقاصد اور مفادات کے پیش نظر طے پاۓے 
ہیں “۔ اسی نکتے کی مزید وضاحت کرۓے عوۓ وہ رقم طراز عیں 
مقاصد اور منازل خواه وہ شعوری رجحانات کی حیثیت ہے موجود 


هوں یا غیر شعوری مارے شعوری تجرے کا تار و بود بناےۓے ہیں 
اور مقصد کے تصور کو اس وقت تک نہیں‌سمجھا جا سکتا جب تک 
کسی مستقیل کے حوالے سے بات نہ کی جاۓ ۔ اس بات میں کوٹی 
شک نہیں که ماضی دامن حال ھی میں موجود عوتا ہے اور اسی میں 
عمل پیرا مگر حال میں ماضی کی یہ کارقرمائی ھی شعورک کائنات 
نہیں ۔ مقصد کا عنصر اس بات کا انکشاف کرتا ھے کہ شعور کی 
ٹگاہیں کسی سامنے کی چیز پر آٹھ رعی ہیں ؟ یہ مقصد نە صرف ہارے 
شعور کی موجودہ حالتوں کو رنگ دیتا ہے بلک ان کے آئندہ رخ کو 
بھی ظاھر کرتا ھے ۔ دراصل یه مقاصد ھی هاری زندگی کو آے 
بڑھاۓ کا باعث ھوۓ ہیں اور اس طریقے سے ان احوال کو اثر 
انداز کرۓے ھیں جو ابھی عالم وجود میں نہیں آۓ ۔ کسی منزل 
منتہا کے اعتبار سے کسی چیز کے طے ہو جاۓ کا مطلب یہ ےہ کہ 
کوئی ھوۓ والی چیز یه تعین کر رھی ے ۶۔١‏ 


پس مقاصد کی موجودگ کا مطلب یہ ےہ کہ کوئی نصب العین 
مارے اعہال کو سانھے میں ڈھال رعا ےہ کسی نصب العین 
کی عدم موجودگی میں یہ بات نا ممکن ھے کہ فرد کی روش میں کسی 
قسم کی وجدت پیدا هو۔ ختلف اعال کی کثرت کسی انسان کو انسان 
نہیں بناتی بلک یہ بات اسی وقت ممکن ہے جب کہ وہ ختلف اعال 
کسی متصدی وحدت کے شیرازے میں منسلک ہوجائیں تبھی 
جا کر یه اعال اھمیت حاصل کو پاۓ ہیں ۔ مقصد کی عدم موجودگی 
میں انسان کسی صورت بھی صحیح معنی میں خلاق وصاحب اختمار 
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نہیں ہو سکتا ؟ عر قسم کی تلیمی فعالیت اسی وت سمجھ میں آ سکتی 
ىعہ جب اس کا تعلق کسی معین مقصد سے ہو : 

زندگئی را بقا از مدعا ایت 

کار وانش را درا از ملعا است 


زندگی در جستجو پوشیدہ است 
اصسل او در آرزو پوشیدہ اُست 
آرزو صید مقاصد را گند 
دفٹر انعال را غبرازء بند 


صرف یہی نہی که سارے کا سارا عمل ارتقاء ایک مقصد کی 
تکمیل کے لیے ھے بلک اس کے ساتھ ھی یہ بات بھی ےہ کہ ارتقاہ 
کے مختلف مملوں پر ھم اس مقصد کی کارفرمائی کا مشاعدہ بھی 
کر سکتے ھیں۔ اقبال کے نزدیک معاشرتی نظام ء رسوم و رواج ء سائنس 
اور قتون لطیفه عر قسم کے ثقاقتی ‏ مرات اس مقصد کا نتیجہ میں : 
عقل ندرت کوش و گردوں تاز چیست 
یچ میدانی که ایس اعجاز جست 


زندگی سرسایه دار از آرزوست 

عقل از زائمدان بطن اوست 

جیست نظم قوم و آثن و رسوم 

جیست ‏ راز نقازگہسای" علسوم 

آرزوٰ کو بزور خود شکست 

سر ز دل پرون زدو صورت به بسمت 
ہے 


"۳ 


لیکن غایتیّی تسبیب کو ود کرۓ میں برگماں کسی حد تک حق 
جانب بھی تھا ۔ ارسطو کے نزدیک جو غایتیت کا پرستار تھا ؛ کاثنات 
کی حیثیت نشو :و نما کے ایک ایسے عمل کی تھی جس کا نقطه آغاز 
ایک امکانی حالت تھا اور سر ان جام حالت واقعی ؟ اس ابدی امن کا 
منتھاۓ مقصود يہ ہے کہ وە اس صورت کو حاصل کر لے سے 
ارسطو علت غائی قرار دیيتا ۓے ۔ارسطو کے نزدیک شوو نما کے هر 
عمل کی ایک آخری منزل عے جہاں پہنج کر وہ صورت جو ترق پڈذیر 
جسم نامی میں مضمر هھوق ہے ؛ واقعیت کا روپ دھار لی سے ۔ وه 
نقطۂ الام جس کو حاصل کرۓ کہ لیے ھر چیزے قرار عہ اور 
جس تک پہنچنے کے لیے ھرشے معرض ارتقاء میں ےہ ء اس کی حرکت 
سے پپلے ھی موجود ہوتا سے ۔ ارسطو کہ نطام فکر میں یه 
منزل آخریں خدا ے جو ایسا رک که خود نشانڈۂ حرکت نہیں بنا ٤‏ 
جو بذات خود کاثناتك سے خارج . ےہ اور جسے کائنات کی ارتقاء سے 
کوئی تعلق نہیں اور نہ اس کی تخلیق میں اس کا عمل دخل تھا: نہ 
اِس پر اخلاق پابندیاں عائد ھوق ھیں اور نہ اس میں تشخص ھی 
موجود ےہ ۔ یه غایتیتی تسبیب جو خارج سے عمل پیرا ہوق ےہ 
اور جس کو تسلم کر لینے پر ی٭ ماننا لازم آنا عے کە سارے کا 
سارا عمل ارتقا پہلے ھی سے معین تھاء اسی قایل تھی که آے بالاۓطاق 
رکھ دنا جاتا ۔ اس لحاظ ہے اس قسم کی تسبیب کو کلیتاً رہ 
کرۓ میں برگساں حق ببجانب تھا ۔ اگر غایتیت سے يہ مراد ہہ 
کہ پہلے سے معین سرانجام کے لیے کسی منصوے کو جامه عمل 
بہنایا جاۓ تو اس سے یه لازم آےۓ کا کہ زندی میں تخلیقیت اور 
برجستگی بالکل موجود نہیں ؛ اگر آبد میں ہر شے پھلے ھی سے موجود 


("‌ٌَّٗٔ 


سے تو پھر انساثیت کی اس بوقلموئی ‏ تاریچج اور ثقانت کہ متنوں 
دائروں میں انسان کی تحصیلات کی کیا اہمیت ےہ ؟ اس میں کوٹی 
شک نہیں که غایتیت کی یه شکل میکالکیت ہے کچھ کم نہیں اگرجھ 
اس کا رنگ بدلا ھوا سے اور اس میں کچھ لطافت موجود ے لیکن 
غایتیت کا ایک اور مفہوم بھی ےہ جس میں یه نقائص موجود نہیں۔ 
کوئی ایسا مقام نہیں جس تک پہنچنے کے لیے ھم کوشا هیں ء 
ژندی کے ہر محلے پر عم عمل پیرا ہوے ہیں ء ترق کی راہیں طے 
کرۓ هیں اور انی روش کو نی نئی امنگوں کے مطابق ڈھالتے ھیں۔ 
ھم تیں ایک قسم کی تحریصی قوت لے جو ہمیں اک لے بھر بھی 
چین سے نہیں بیٹھنے دیتی۔ ھم ایک چیز کے حصول کے خواعاں 
ہوے ہیں ء اس کے لیے کوشش کرے ہیں اور ]آے حاصل کر لیتے 
ہیں لیکن اس کے بعد ہاری فطرت ے چین کو ایک جکہ پڑ 
رھنے کا موقع نہیں ملتاء یوں سمجھے کهھ عم اپتنے باطن ھی میں 
پیچ و تاب کھاۓ رھتے ہیں؟ جینے کا مطلب یہ ہے کە آدمی اپنے 
مقاصد بدلتا رعےہ اورنی سے نی منزل اس کے سامنے آۓ اور ھی 
منازل و مقاصد اس کی زندگ کو ڈھالتے ہیں ۔ کانٹ کے لزوم حامہ 
اخلاق کی بنیاد اس مفروضے پر تھٰی کہ میں کر سکتا ھوں؟“ 
اور یہی کر سکنا ء باطنی آزادی کا یہی تجربہ اور ایک داخلی تحریص قوت 
6ا میں مر نے کور ہت ےت 
کرتا ے ؛ یه مسلسل ععالیت کات کی کن ہت 
کرتی ے آں وقت اپنا کام پورا کرق ہے جب نۓ نصب العین و مقاصد 
پیدا ہو جائیں ء انھیں حاصل کر لیا جاۓ اور پھر بلند ترین مقاصد 
ہاری رھنانی کرنا شروع کریں اور اس طرح زندگ کا دھارا ہہتا 
- اسی طرح عمل ارتقاء کسی معین منزل کی طرف گامزن نہیں؛ 
ااقبال کہتے ہیں ۶اس عمل دیوی کو ان معنوں میں کسی 


مقصد کا نگراں کہہنا گویا آسے اس کی ؟ پچ کوء اس کی تخلیقی 
خصوصیات کو اس سے چھین لینا ہے ؛ اس کی منازل اور اس کے 
سر ا جام کسی ایک مدت کا اختتام ہیں ء انھیں ابھی وتوع پذیر هونا 
سے ء وہ پہلے سے معین نہیں ۔ عمل زمان کا یہ تصور ممکن نہیں کھ 
وہ ایسا خط سے جے پہلے ھی سے کھینچج ديا گیا ھوء یه تو ایک 
ایسا خط ہے جو کھینچجا جا رھا عے یعنی کھلے امکانات کا واتع 
ہوۓ کا نام عے ۔ یه اس اعتبار ہے مقصدی بے که انتخاب اس کا 
خاصة ھے اور کسی نہ کسی طریقے ہے وقتی طور پر اپنے آپ کو 
کسی نه کسی تکمیل تک لے آتا ھے اور اس کا طریقة یہ ے 
کہ وہ بڑي گرم جوشی سے مساضی کو عحفوظ رکھتا ےہ اور اس میں 
اضافے کرتا رهتا ے ۔ میرے نزدیک اس خیال ہے زیادہ کوئی شے 
قرآنی ثقطة نظر کے برخلاف نہیں کہ کائنات ایک دئیوی عمل ےہ 
جو پہلے سے طے شدہ منصوے کے مطابق هو رھا ے “۶ا 


اس قسم ک غایتی تسبیب کسی شاعر یا کسی ئن کار کی تخلیقی 
فعالیت کے حوالے سے سمجھ میں آ سکتی ے ؟ اس وقت ایک عام سی 
مثال لیجی ےکه کالچ کا ایک طالب علم ؛ ایسے موضوع ہر ایک مقالے کی 
تیاری میں مصروف سے جس کے لے مطالعہ ء تفکر اور ]پچ ضروری ے ؛ 
مکن ھے وه ایک دھندلے ہے خاکے کو ھن میں رکھ کر مقاله 
لکھنا شروع کرے ء اس دوران میں خیالات بڑھتے میں اور آ نے ے۔وس 
ہوتا ھے کہ وہ اصلىی خا کہ کے مطابق مضمون نہیں لکھ سکتا ۔ مضمون 
لکھٹے لکھتے وہ سضمون کے <ا کے میں ضروری تبدیلیاں کرتا چلا جاتا 
عے اور اس بات کا امکان ے کہ اس کا یه مقالہ ایک شسہکار بن جاۓ 
لیکن جب اس نۓ مقاله لکھنا شروع کیا تھا اس وقت ممام خاکوں اور 
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منصوبوں کے باوجود وہ یہ نہیں بتا سکتا تھا کہ وہ کیا لکھۓے والا 
ہھے۔اس قسم کے داخلىی مقصد کو خاقی غایتیت کہا گیا ء یہاں 
مشتقبل پہلے سے موجود تو هوتا ےہ لیکن حض امکان کی صورت میں ء 
یه نہیں کہ معین هو اور اس کے نقوٹی طے شدہ ھوں ۔ 


۔یوں اقبال اس مقام پر پہنجے کہ وہ حقیقت کو دوران حض 
'تصور کریں جس میں زندگ اور اس کے مقاصد باعمی طور پر یوں 
گھل مل جاۓ یں‌کہ ان سے ایک نامی وحدت وجود میں آتی ے ۔ یە 
بھی ایک حیاق تشویق کی مائند ھے جو ہہم تبدیل ھوی رعتی ے اور 
ترقٴ تخلیق کی راہیں تخلیق کرتی سے مگر وہ ایک قدم آگے بڑھتے 
میں اور اس حقیقت کو ذات قرار دیتے عیںء ایک ایسی ذات جو عمه کبر 
ہے ء حسوس و موجود عے اور هر انفرادی زندگی اور خیال کا سرجشمہ 
سے ء وہ ے مقصد و نابیٹا نہیں بلکھ عقلی نظام کا حامل ارادہ ہے جس 
کی تخلیقی فعالیت ے پایاں ے اور ہر احہ ایک نئی آن بان ہے جاوہگر 
عوق سے ۔ اقبال اس حقیقت کو ایغو قرار دیتے میں کیوں که وہ عاری 
مناجاتوں کو سنتی سے اور ان کو پورا کرتی ہے ۔ ہم اپنے ذھن سے 
بلا واسطه اور فوری طور پر آشنا هوے ھیں لیکن دوسروں کے ذھنوں 
سے ہاری آشنانی استنباطی ہوق عے ء ہم تکلم کرۓ هیں اور اشاروں 
کنایوں سے کام لیے میں تو عحض اس لے کم اپنے آپ کو ظاھر کر 
پائیں ء جب ھم دوسروں کو یونھیں باتیں کرتۓ اور اشارے کرۓے 
دیکھتے هیں تو یہ نتیجہ تکالتے هیں که وہ بھی اپنے ماى الضمیر کو 
ظاھر کرۓ کی کوشش کر رے ہیں اور یه کہ ان کے بھی ذھن 
ہیں ۔ اس سادہ سی بات کی بنیاد پر اقبال یه استدلال کرےۓ ہیں کہ 
حقیقت اولیل کو بھی ایغو هونا چاعیے کهہ وہ عاری پکار ستتی سے اور 
حاری دعائیں سستجاب ھوق ہیں ؟ قرآن اس کے پارے میں بیان کرتا سے : 


۱٦١ 


تک ا ھی ی۸ خشھمعھ 


وقال ریکم ا عوٰى امُتٌحجبْ لْكَم (سورۂ سومن ) 


حقیقت اولول کو ایغو قرار دینۓ سے یه مراد نہیں کہ ھم خدا کو 
انسانی تصویر کے ہافنھے میں ڈھال تو ۔ اقبال فرساے ہیں 
' وجدان ء زندی کو م‌تکز ایغو کی حیثیت ہے منکشف کرتا ہے 
یه تو حض زندگ کی 'ایک سیدعی سادیَ زائتن شے کو تسلم کرنارے 
کە زندگی ایک سیال ے صورت شے نہیں بلک وحدت کا اصؤل. تاظمه 
سے ء ایک تالیفی قعالیت ہے که عضویات نامی کی مائل بە اتتشار طبالم 
کو یکجا کر دیتی عے تاکه اس ہے کوئی تعمیری کام لے سکے “۔ا 
حقیقت کھ معقول طور پر کارقرما ھے ء روحانی ہے اور تخلیقی ایغواے ء 
صرف ماوراۓ کائنات ھی نہیں بلکهہ حیط کائنات بھی عے ؛ وہ کائعات 
اور انسان ہے ھم کنار عوۓ کے باوصف ان ہے بہت بالااے ء وہ 
خالصتاً ارعظو کے ماورائی خُدا ى مائند بھی نہیں جو عیات کے سارے 
کے سارے ارتقائی عمل سے باھر ےے اور اس کے شتیب و قراز سے ؟ سے 
کوئی تعلق اور دلچسٰپی نہیں ۔ اس کے برعکس قرآن اسے انان کی 
0:77٣۷‏ ما کرت ناوات سی یں 6 انَ' سد 
حبت کرتا عے جو سے چاہتے ہیں اور ان کی صدا سنتا ے جو٢‏ سے 
پکارے ھیں : 


ےرہ و ھ“* 7ھ 


۶۶٤‏ مم" می تو کرت 


ان آیات میں ماوراثیت اور قریت دونوں کو بکال حسن و خوی یک جا 


ہے لے ےت 





1 .7۰ دعلّسا۱]ٌءء.] 





کر دیا گیا سے ہ ان میں خدا اور کائنات کے مابین بڑے قریبی رشتے 
پر زور دیا گیا ؛ یه خدا ھی کے جس کی ہر شے ممتاج ہے ء ہرچند 
کہ عرشے اسی کے وسیلے سے لہاس وجود سے آواستہ ہوتی ہے ؛کوئی 
ے اس کی شال نہیں اور وہ ہر شے سے ماورا ے ؛ وہ محیط کل ہے کیوں 
کہ ھرشے میں موجود ہے خصوصاً روح انسانی میں کە وہ خدا ھی کی 
روح تھی حو انسان میں پھونکی گئی ء وہ اس کائنات کی تخلیق و ترق 
کے لیے انسان سے مل جل کر کام کرتا عے اور اس کا تعاون چاھتا 
جے اور یہ کائنات اس کے لیے غیر کا حکم نہیں رکھتیء جس چیز کو 
عم فطرت یا غیر ذات کہتے ہیں وہ تو اس کی زندگ کا ایک محهہ اور 
پیہم تخلیٹی تعالیت کا صرف ایک اظبہار ے : 

کہن دیرے کە بیئی مشت خاک است 

سے از سرگنشت ذات پاک است 


ختصر طور پر حقیقت کے بارے میں اقبال کا ثقطة نظر قرآن کی ان آیات 
کے ذریعے بخوبی بیان کیا جا سکتا سے ۔ موالاول و الآخر و الظاھر 
و الباطن -- سارے کا سارا ارتقاء اسی ایک وحدت ہے شروع ھوا جس ۓ 
اپنے آپ کو کثرت میں تبدیل کر لیا اور آخر کار ارتقاہ اسی منزل 
پر پہنچ جاۓ گی جہاں ہے اس کا آغاز هوا تھا ۔ 


و ان الیٰ رہک المنتھی (سورۂ جم ) 


انھیں صحیح حرکی اور غایتی معائی میں اولاً ابن المسکویە اور 
بعد ازاں روسی ۓ ارتقاء کی توجیە کی ۔ ابن‌السکویە (متوق سم٭ھجری ) 
قرآی تعلیم کی روشنی میں اس نتیجے پر پہنچا کە آغاز و ان جام خدا 
ھی سے ۔ حیاتیاتی ارتقاہ کی جو تفصیلات اس ۓ بیان کی هیں ء ان 
سے اس کی ساد یه تھی که وہ اس بات کی وضاحت کرے کهہ کس 


0-0۹ 


طرح کثرت بتدریج و نا معلوم طور پر اپنی منزل گی طرف کامزن ۓے 
7 2 پر جاور رم حم سی سے سان ار 
عمل ارتقاء کا آغاز ھوا تھا ۔ روح کی موجودگ ھی بتا سکتی ےہ کہ 
کوئی شے ارتقاہ کی کس منزل پر ے اب السکویە کے نزدیک یە عنصر 
ام سلسله موجودات میں موجود ےہ ۔ذًواہ وہ ے جان مادہ هو یا اس 
کا اعلیٰ ترین مظہر که اسے نبی یا انسان کامل کہتے ھیں ؛ فرق صرف 
یہ عے کہ ابتدائی حالتوں میں ید امکانی صورت میں موجود ہوتا ۓ 
لیکن جوں جوں ارتقاء کی منزلیں طے وق چلی جاق ہیں یہ صورت 
واقعی اختیار کرتا چلا جاتا ھے یہاں تک کہ انسان کاسمل میں کامل ترین 
صورت واقعی حاصل کر لیتا ے ۔ تنزل یا انتشار کا عمل اس 
وقت شروع ھوا جب اصل حیات یا روح ۓ لباس مادہ زیب تن کیا 
لیکن اپنے آپ کو ظاعر کرۓ کی لگن میں روح نۓ ختلف روپ دھارے 
اور هر روپ پہلے ہے ہش تھا : ھر بہٹر صورت اس یط کل اصل حیات 
7-7657 اب طبر ضنی وٹ 
نباتات اور حیوانی زندگی ہے گزرے ہوۓ هھم انسان اور بالآخر 
بی تک پہنچ جاتۓ ھیںء ھر محلے پر شعور ذات بڑھ جاتا ے ۔ 
معدثیات میں یوں سمجھنا چاے که روح سوئی پڑی سے اور انسان 
کامل میں وہ مکمل اختیار اور شعور ذات حاصل کر پاتیق ھے یہاں تک 
کہ حمدود زان و مان اور مادی بردے اس ک تتحبر پا نہیں رھتے ؛ 
ارتقاء کا سارے کا سارا عمل انسان کامل عی میں اپتی منزل مقصود کو 
7ال کر ہاتا گے ۔ 

رومی (متوق ہےہھ) ہے ابن‌المسکویه کے اس خیال کو اور 
زیادہ پھیلایا ؟ اصل حیات کی باطنی قوت ئه صرف بتدریچ اعلول صورتں 


اختیارکری چلی جاتی عھے بلکہ ختلف سراحل اور تقاضوں کے مناسب حال 
آلات اظہار بھی تخلیق کرتی چلی جاتی ہے ۔ اس اعتبار نے رومی 
کا یه تصور حیرت کی حد تک برکساں کے نقطۂ نظر کے ممائل بے ؛ وہ 
ماحول جس میں ہم جنم لیے ہیں عمل کی مخصوص شکلوں کا تقاضا ۔کرتا 
ےہ اس لیے روح ۓ صورت مہم اختیار کر ی حے کہ اپنے آپ کو 
زیادہ اچھے طریقے پر ظاعر کر پاۓ ؛ روح کی زندگی کاملا ماضی اور 
مستقبل ہے تعلق رکھتی بے اور جسم کی زندگی کا تعلق حال ہے ےہ ۔ 
عم اپنے ڈھن کہ وسیلے سے جو حافظه بھی ےے اور جس ہے اختیار 
بھی عبارث ھے ء ساضی اور مستقبل میں جیتے هیں لیکن حض ماضی اور 
مستقبل سے ھی ماری زندگی کا تعلق نہیں ھوتا بلکہ عم اپنے جسم کے 
وسیلے سے حال میں بھی جیتے یں جو ماضی قریب اور مستقبل قریب 
دونوں کو صورت واقعی ے عم کنار کرتا سے ۔ روح اور جسم کے اس 
رشتے کو برکساں کوٹ اور کھونٹی کے استعارے ہے ظاھر کرتا ے ؛ 
کوٹ اس وقت تک اپنے متام پر رہتا ھے جب تک وہ کھونئی پر 
لٹا رے ء اگرکھونئی عثا ی جاۓ توکوٹ گر پڑتا ہے ہ اگر وەکھونٹی 
مضبوط نە هو تو کوٹ ھلتا رعتا ے اور اگر وہ بہت زیادہ نوک دار عو 
تو کوٹ پھٹ جاتا ے ۔ اس ہے برگساں یه نتیجه اخذ کرتا ھے کهھ 
جسم روح کے قیام کا باعث نہیں بلکہ اس کا آله کارے ؛ جسم کے بغبر 
نفس یا ذھن کام نہیں کر سکتا اگرچے اس کے بغیر وہ موجود وہ سکتا 
ء جسم ان ے شار آلات میں سے ایک ھے جو روح میں مود کامل 
کی منزل تک پہنچنے کے لے استمال کیے ہیں : 


بادەاژزما مست شدء؛ ے ہا ازو 
قالب آازما ھست شدء ۓ ہا او 


۱خ 


یە ایک داخلی تشویق اور زیادہ بلند زندگی بسر کرۓ کا مقصد ھی ۓ 
که انسان روح خداوندی کی عظمتوں ہے ھم کنار ہوسکے جو ہر چیز 
کو تخلیق کرتا سے اور بلند سے بلند تر صورت اظہار کو حاصل کرتا 
جلا جاتا ھے : 


زانکه بی حاجت خداوند عزیز 
سی ند بخشد یچ کس زا یچ چیز 
پس کمند ھست ھا حاجت بود 
قدر حاجت مرد را آلت بود 
پس جو حاجت شد کمند ھست ھا 
قدر حاجت ہے رسد از حق عطا 


اگر کسی شخص میں کوئی آرزو عی سوجود نہ ہو تو وہ کچھ 
حاصل نہیں کرسکتا ؟ یه تو تحریضی قوت ہے جو ختلف چیزوں کو 
وجود عطا کرتی سے اور وہ مقصد ے جو انسان کو ختلف آلات بخشتا ھے ۔ 
چوں کە وجود اور ھستی کا اضصار آرزو پر ے بعنی ایک تحریصی اور 
مائلی تشویق پر اس لے اس دنیا میں انسان کی حیثیت کا احصار اس کک 
آرزو کی شدت ہر ے؟ یہی مقصد اس سارے عمل ارتقاء کا چکر چلاتا ے 
اور عستی کو مادے ے نباتات: حیوانات اور انسان تک پہنچاتا ے ۔ 


آسدہ اول ب٭اقلم ماد 


وزھادی رانباتیق اآوفتاد 


وزجمادی چوں بجیوانی فتاد 
نایدش حال اق هیچ باد 


٢‏ ۓ۹ 


ہاز از حیواں سوۓ انسائیش 
م یکشد آی خالقی کە دانیش 


ہم چئیں اقلم تا اقلم رفت 
تا شداکٹوں عاقل و دانا و زفت 


ارتقاء کا یه سارا عمل اس چیز سے شروع ھوتاا ےہ جے رومی 
کے الفاظ میں ژیادہ بلند موجودات کا پست موجودات کو اپنے اندر 
جذب کر ینا کہتے ھیں۔ یہ بات حض اتفاق تغیرات کا نتیجه نہیں 
ھوسکتی ؟ داخلى ضرورت ہست عضویات کو محجبور کرق ےہ کہ وہ 
زیادہ بلند صورت اختیار کریں اور اس طریقے پر زندک وجود کے لیے 
ایک کشمکش کا اظہار کرق ے ۔ ”' اگر غور کرو تو یه ساری دنیا 
اھک مدان نبرد ےہ ء ھر ذرہ دوسرے ڈذرے سے جنگ آزما عےہ ؛ 
تلاش و جستجو کے مارے ایک دائیں کو جاتا عے دوسرا بائیں کو ء 
ایک اوہر کی طرف دوڑتا ۓے دوسرا نیچے کی جانب ۔ ذرات کی اس 
تگ و دو میں کار زار حیات کا مشاھدہ کرو ؟ فطرت میں جنگ ء اعال 
میں جنگ ء کلام میں جنگ( یوں سمجھنا چاہیے ) کھ تمام اجزا میں 
ایک خوفناک تصادم ظہور پڈیر سے ““۔ا اسی کشمکش مسلسل اور 
پیہم جنگ آزمائی میں ختلف موجودات کی ترق کا راژ پنہان سے ؟ لباتات 
مادے کو جذب کرۓ هیں ء حیوانات نباتات کو اپٹے اندر سمو لیتے 
یں اور پھر خود انسانوں میں سموئۓ جاۓ یں اور یوں ارتقاء کا عمل 


۔ ثنوی مولانا رونی ء نثثر چہارمء مصرع پ بتارم 
زم تاےم۔ 


جاری رھتا ے ۔ وہ قوت جو اس عمل کے پس پردہ کارفرما ےہ ٢ے‏ 
اقبال اور رومی دونوں عشق کا نام دیتے هیں ؛ یە عمل ا وقٹ شروع 
ھوا جب وحدت مطلق ے اپتے آپ کو کثرت کی صورت میں ظاہر کیا 
اور کثرت کا کسی وحدت میں فتا ھو جانا عشق محبوب ےہ : یہی عشق 
مادے کو حبور کر کے مہحله نباتات تک لے آتا ے اور تباثات کو 
درجة حیوانات کی بلندی ے آشنا کرتا ے اور بالآخر انھیں منزل انساثیت 
تک ہنچا دبتا س ۔ اقبال کہتے میں ٭ صور کے اس ممایاں 
ارتقاء کے پس پردہ قوت عشق کار فرما ےہ جو تمام مساعی حرکات اور 
ھرقسم کی نشووما کوصورت واقعی بنشتی نے ۔ اشیاء کی تشکیل 
کچھ اس طربقے پر ہوٹی ےہ کھ انھیں عدم ہے نفرت ھے اور بختلف 
شکلوں میں انفرادبت کی مسرت حاصل کرۓ ہے انھیں محبت ےہ ۔ غبر 
شخصی مادہ جو بذات خود۔ ے جان سے ء عشق کی داخلی قوت کی ہدولت 
مختلف شکلیں اختیار کرتا ھے یا یوں کہنا چاہیے کہ سے یہ شکلیں 
اختیار کرنۓ پر ور کیا جاتا ھے اور اس طرح یتدریج مزاج حسن میں 
گراں پله ھوتا چلا جاتا ے ۔١!‏ 
دور گردوں ھاژزموج عشق داں 
چو تبودی عشق یفسردی جہاں 
ی بمادی عو گشتی در ثبات 
کی قدائی روح گشتی نتامیسات 
اقبال ۓ اس خیال کو اپنے کلام میں ختلف مقامات پر بڑی 
خوبصورق ے باندھا ے ؟ مندرجهہ ڈیل اشعار میں وہ کہتے ھی کہ 
مادہ ؛ فباتات اور حیوانات سب کے سب ابی ہستی کی اس داخلی ضرورت 


١۔‏ ایرانی ما بعدالطبیعیات ( اقبال) صفحه وس تا ہم ۔ 





۱۳٣۳ 


کی رو میں به رے ھں- پودوں اور پھواوں کی ختلف قسم کی 
رنگ و بوء انمان کی مسلسلجد وجہد ء آسنء ستاروں اور زمین ‏ یگردش؛ 
پانی میں چھلی کی ے قابی ء ہوا میں حیوانات یىی حرکات اور زمین پر 
حشرات الارض کی تک و دو یه سب چیڑیں اسی ایک عشق کے مختلف 
طریقه ماۓ اظہار میں : 


یه برگ و لاله رنگ آمیزیٴ عشق 
ان ما بلا انگیزی* عشق 
اگر ایں خاک داں را واشکاق 
دروئش بنگری خوں ریزیٴ عشق 
به باغاں باد فروردیں دھد عشق 
بە راغاں غتحه چوں پرویں دھد عشق 
شعاع مہر آو قلزم شکائف امت 
ماعی دید؛رەبیں دھهد عشق 


صرف ھی نہیں بلکہ زندگی کی ساری ماعمی ء ئامناسب حالات کے 
خلاف جد و جہد اور بلند ے بلندتر منازل کے حصول کے لیے تگ و دو 
سب کچھ اسی عشق کی کرشمه کاریاں میں : 


تھی از ھائی وھو می مائه بودی 
گل ہا از شررے انە بودی 


نە بودی عشق وایں ہدکامۂ عشق 
اگر دل چوں خرد فرزانه بودی 


ه۵ 


اقبال اپنے آپ کو واضح کرۓ عوۓ کہتے ہیں کہ اس عشق ہے وہ 
آرزو سراد ہے جو ھر شے کو اپئے اندر جذب کر لینا چاعتی اھ ٭ 
زندگی اک حرکت جاذبه کا نام عے جو ہمیشہ آگے کی طرف بڑھتی ے ء 
وہ دوران اغیجذاب هر قسم کی رکاوٹ کو دو رکرق ہے ہ اس ک روح یه 
عے کہ وہ پیہم مقاصد و آرزو کی تخلیق کرقی سے اور اپنے حفظ و توسیغ 
کی خاطر اس ے از خود کچھ آلات وضع کے ہیں جو اس ان 
رکاوٹوں کو سیٹنے میں مدد دیتے میں ۔ زندگی کے رستے میں سب سے 
بڑی رکاوٹ فطرت عے اور اس کے ابواب فکر ؛ زمان و مکان'ٴ و تبیب 
ہیں ؟ حقیقت یه سے که ہاری عقل اسے یوں تعبیر کریق تے ۔ اقبال 
سرد یت کو کو عے میں ھی اکرمں درک قضائی مود 
ے بلکە یه ختلف واتعات کا ایک ڈھانپا ہے جس کی حیثیت ایک 
دھارے کی سی ےہ جے ہارا فکر الگ تھلگ غیر متحرک اجزا مو 
تقسم کر دیتا ےہ اور جن کے باعمی روابط ہے زمان و مان کے تصورات 
جنم لیتے ہیں ؛ یہ خدا کے خلیقی فعل کا اظہار ہے اور ھم سرگزشت, 
خداوندی کے تعقل مشاعدے کی بتا پر اس مسلسل تخلیقی کارتامے کو 
زان و مکاں کے کارناموں میں ڈھال دیتے میں لیکن اگر ہم اس تعقلی 
رستے کو خیرباد کہ دیں اور اغیذاب کاثنات کے حیاق طریقے کو 
اپنالیں تو زمان و مکان کی یه سب حد بددیاں حم هو جائیں اور یوں 
انسان کے لیے یە بات تمکن ہو جاق ےہ کہ وہ عشق کے وسیلے ہے 
کامل انسانیت کے دوجے پر فائز ہو سکے : 


عشق سلطان آست و برھان مہی 
عر دو عالم عشق را زبر نگیں 


١٦ 


لا زسان و دوش و فردائی ازو 
لا مکان و زیر و بالائی ازو 


تعقلی طربقے کی بدولت ہم اس ذات مطلق ( ایغویٴ اولیٰ) ک 
صفات کا سشاھد ہکرے عیں یعنی حقیقت کے اس روخ کا جو دام مشاہدہ 
میں گرفتار عوسکے لیکن عشق ک راہ میں ہم اس ایغو کے رو برو ەو 
جاۓ ھیں۔ یه حیاتی فعل انسانی ایغو میں گہرائی پیدا کرتا سے اور اس 
کی قوت ارادی کو مضبوط کرتا ھے اور ٢‏ سے اس للیقی تیتن ہے ھ مکنار 
کرتا سے کہ دنیا کوئی ایسی شے نہیں کہ جے صرف دیکھا جاۓ 
با آے تصورات کی بدولت ہچانا جاۓ بلکە ایک ایسی کے ے جے 
عمل پیہم کے ذریعے مسلسل بناۓ اور سنوارۓ کی ضرورت ے ؛ عشق کی 
بدولت وجود میں آۓ والا یہی حیاق طربقه نی اقدارء نے معیار اور 
انفرادی و اجتاعی زندگی کے لیے تغبرات پیدا کرتا ے ۔ ان دونوں 
عتلف میلانات یعی ان دو ساحل کے درمیان مقابله کر کے جہاں 
آدمی عض صفات کا مشاھدہ کرتا اور جہاں خود ذات کو دیکھ پاتا 
ے ء اقبال ایک فارسی شاعر کا یہ شعر پیش ککرۓ یں جس میں اس بیۓ 
حضرت سوسلیء اور پیغمبرص اسلام ۰ کے مذھبی تبربات کا تقابل پیش 
گیا ےے : 


موسول ز وش رفت پیک جلوۂ صفات 

تو عین ذات می نگری و در تبسمی 
اقبال کے نزدبہک براء راست وجدان کے ذریعے عین ذات کا مشاعدہ 
آنسان کامل کی خصوصیت ے اور وھی اکیلا اس قابل ۓےکه انسائیت 
کو اسن و امان اور فلاح و ہہبود کی راہ ۰ ۰ء صن راز جدید 


لے 


ہیں آنھوں ۓ اس خیال کا اظہار فرمایا ھے : 


کال زندگی دیدار ذات اآست 
طریقش رستن از بند جہات است 


کسی کو دید عالم را اسام است 
من و تو نا تمامم آو تمام استه 


جاوید ثاہے میں وہ رومی کے ایک شعر کا حوالہ دیتے ہیں جس میں 
بھی خیال موجود ھے : 


عر کە عاشق شد مال ذات را 
آوست سید جمله موجودات را 


اقبال کے نزدیک انسانکاسل هی ارتقاء ى آخری منزل ھےہ: انسان 
کامل عض عاشق ھی نہیں مرد عاقل بھی اع ء اس کی ذات میں 
عقل و عشق باھم شیر وشکر ھوکر ایک ے مثال شخصیت کو وجود 
دیتے هیں‌ء وہ وجدان و تعقل کی اس آبیزش کی بٹا پر دنیا کو 
اسن و استحکام ؛مادی ترق اور روحاتی جلا کا پیغام دیتا ھے ہ اسی کے وسیلے 
سے ھاری عقل اس قابل ہو سکے گی که وہ غطرت کی طاقتوں پر کال 
تسلط حاصل کر لے اور حال یه هو که عناصر بنی نوع انسان کی مادی 
بہبود کے لۓ اپٹا سیة چاک کر دیں اور آ ہے اپتے راز ہاۓ اسر بسته 
ہے آشنا کریں مگر اس کی یه وسیع تر اور جامع تر طبیعت ساتھ ھی ساتھ 
انسائیت کو تعقل کے ت٥خریبی‏ اثرات ہے بھی عحفوظ کرے کگ ٤‏ وہ ذات 
کہ خقیٗ سر چشموں کا سراغ دے گا اور یوں ھاری طبیعت کے متضاد ۔ 
تقاوں کے عابین عم آھنی پیدا کر دے گا ۔ عشق کے بغیر عقل 
خراب کار بن جاقی ےہ ؟ جیا کہ جدید دور کے انسان کی ے روح 


۲(۸ 


سرگرمیوں ے آشکار ھہوتا ے اور عقل کے بقبر عشق ے نمر اور 
ے حاصل هوتا ےء یه بات تصوف کی تاریخ ہے پایڈ ثبوت تک پہنجی 
؟ صحیح زندگی ان دونوں کے آمتزاج کا نام ھے اور انسان کامل ار 
کا صحیح نمونہ ےہ 


زیرک از عشق گردد حق شناس 
را ور مس ا کت 


عشق چوں‌ با زیرکی ھبر شود 
نقش بند عالمدیگر شود 


اقبال کے نزدیک بصیرت ( عشق ) طاقت کے بغیر (جوعقل کے ذریعے 
حاصل وی سے ) اخلاق بلندی تو بخشتا ھے لیکن ایک دیر پا ثقافت 
نہیں بخش سکتا ء طاقت بغیر بصیرت تخریبی اور غیر انسانی بن جاقے: 
اذ دونوں کو لازباً ملنا چاھے تاکہ انسانیت کک روحانی توسیع مکن 
هو ۔ا ھی خیال اس شعر میں ادا کیا گیا ے : 


دلبری ى قامری جادوگری است 
دلبری با قاھری پیغمبری است 


ان دونوں کا اک ے مثال اجتاع ھی السان کامل کا خاصہ ےہ ۔ 
' وہ مکمل ترین ایغو ھے ؛ انساثیت کی منزل مقصود ہے ء ذھنی اور 
جسانی زندی کا نقطۂ عروج سے ء اس کی ذات میں عاری ذھنی زندی کا 
اخغصار ھم آعنی کا روپ دھار لیتا ہے ء اس کی زندگ میں افکار و اعالء 
جبلتیں اور عقل ایک هو جاے میں ۔ وہ شجر إنسانت کا مر آخریں ےہ 
اور اس کٹھن ارتقاء کی مام کوششوں کے لیے ایک وجە جواز پیدا عو 
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۹ے 


باتی ے ء کیو ں کہ آن کے اختام پر آے آتا ۓ!ء 
طبع فعارت عمر ھا در خوں طید 
تا دو بیت ذات آو موزوں شود 
سشت خاک ما سر گردوں رسید 
زیں غبارآں شه سوار آید پدید 
از وجود تو سر افرازی ما 
پس به سوڑی ایں جہاں سوزی ما 
نوع انساں مزرع و تو حاصلی 
کاروا ‏ زندی را منزف 





پانچواں باب 


مظہسرالسدین صدیق 
مکربقھ 
سجاد رضوی 


اقبال ۓ کسی مقام پر بھی ارتقاء کا کوئی مئضبط تصور پیش 
نہیں کیا ء پھر بھی ہم اقبال کے مننشر بیائات کو یکجا کر کے 
اس کے نظریۂ ارتقاء کا ایک مکمل تصرر آراستہ کر سکتے ہیں ۔ 
بڑی حیرانی کی بات ھوتی اگر اقبال. جیسا فلسفی شاعر جس کہ فکر 
ۓ فلسفۂ جدید۔ی ممام سر زمین کا احاطه کر رکھا ے ء ایک ایسے 
نظرے کے بارے میں بالکل ساگت درهتا جس کے علم انسانی کہ 
مام شعبوں پر بڑا گہرا ائثر ڈالا ھے اور مارے انداز فکر میں ایک 
انقلاب برپا کر دیا حے ۔ انبال کا تصور ارتقاء مختلف ذرائمع سے حاصل 
هو سکتا مے ؟ اگرجہ اس کے تصورات ختلف نظموں میں بکھرے ھهوۓے 


میں لیکن انھیں یکجا کر کے اس نظریۂ ارتقاء کو ایک منضبط صورت 
میں مرتب کیا جا سکتا عہ ۔ 


ڈارون کے پیش کردہ نظریے ارتقاء نۓ مذھبی حلقوں می 
ایک هنکامہ برہا کر دیا ؟ ایسا معلوم هوتا تھا کہ ڈارون لاکھوں 
اسائوں کے ان عبوب عقائد کو دریا برد کر دے کا جن کو 
صدیوں سے مڈھبی اخلاقیات ک طرف سے جواز تحاصل تھا اور 
نوع انسانی کے روحانی اعثقاد کو پسپا وا پڑے گا ۔ بشپ ولبر فوورس 
(ءعەمى ا(۷ ومطء[ظ) ایسے کٹر ن.ذھبیت کے پرستاروںٴ ۓ اس 
ناقایل اتسخیر بدعت کے خلاف طعن و تشنیع . اور اعتراضات کی جو 
پوچھاڑ شروع کی وہ بالکل اکام رھی ؛ نظریة ارتقاہ کو وہ نہ صرف 
اپنی جکہ ہے ھلا سکے بلک وہ تمام مدافعانہ کاروائیاں اس جٹان 
ہے ٹکرا کر پاش پاش هو گئیں جن کے لے پرستاران مذھب کو 
بڑی کد و کاوش کرنا پڑی تھی اور یوں لادینیت کی فتح مکمل 


02 


اصل میں ڈارون ۓ خدا یا مذھب کے خلاف کوئی معقول دلیل 
نہیں پیش کی تھی کیوں کھ جیسا که برٹ راڈ رسل (قدصەئءءظ 
لاءہعصعظ) ے کہا ے۔اگر عم یه مان بھی لیں ک٭ ابتدائی 
چٹانوں میں جو متحجّر آشار دستیاب ہوینۓ ہیں ء وم اس ای کا ناقابل 
تردید ثبوت ہیں که زندگی ۓ اپنی ادنول صورتوں ے نہایت آھستہ 
آحسته ارتقاء کی منزلیں طے کی هیں اور اس ہے خلیق کے دینی تصور کا 
بطلاتن هوتا ے تو بھی یە بات ا ممکن نہیں که خدا ۓ انسان کو 
آزماۓ کے لیے تخلیق عالم کے ساتھ ھی تمام تە دار چٹائیں اور متحجر 
”ندانات کل صورت میں پیدا کر دے ھوں ۔ اگرچہ کوئی شخص 


اس بات کو نہیں ماۓ گا که خدا عحض انسانوں کے ایمان کو 
ہرگھٹے کے لے اس قسم کا عمل کر سکتا ھے اس کے باوجود اگر 
ھم خدا کو قادر مطلق مائیں تو پھر اس قسم کی تخلیق کو نامکن 
نہیں کہا جا سکتا ۔ ُ 


ڈارون ےۓ مڈھبی عقائد کو جو صدمه پہنجایا اور جس کا کوئی 
علاج ملتا نظر نہیں آتا تھا ء ات کی بنا پر مذھبی عقائدٌ کو غیر منطقی 
قرار نہیں ديا جا سکتا اور نھ یه کپا جاسکتا ے کہ یھ ممام 
اعتراضات خود ارتقائی نظرے میں مضمر ہیں اصل میں ان کی بنیاد 
ان منطقی تشرجات اور عقل دلائل پر تھی جو نظریيۂ ارتقاہ کے 
کے ثبوت میں ڈارون ۓ پیش کے تھے ورنہ نفس ارتقاء اور مذھب 
میں کوئی مثافات نہیں ۔ 


برنارٹڈشا (سعطڈ دع تءءظ) ےۓ اپنے ڈرانے ئ لوط“ 
*'طداہصطاء/3( کے دیباچے میں ڈارون کے نظریة ارتقاء ک مقبولیت 
کی وجوعات بڑی خوبصورق سے پیش ک ہیں اور پرستاران مذعب 
کی شکست و فضیحت کی وجۂ جواز بڑی عمدی سے پبش ک عہ۔ شا 
کہتا ےہ کە بورپ کے ذھین طبتے کہ ذھنوں پر ایک ایسے 
خارجی خالق کا تصور مسلط تھا جس کا ے اصول ارادہ هر قانون 
کو توڑ سکتا تھا اور اسباب و عشدل کے طبیعی سلسلے کی باقاعدق 
اور ترتیب کو ھر وقت درھم برھم کر سکتا تھا ۔ جب ڈارون 
ۓے اس کائنات ہے خداء ذھن اور شعور کو نکال باھر کیا تو آنھوں 
ۓ اطمیان کی سانس لی ؛ ڈاروثیت کی بدترین اور گھٹاؤل خصوصیات 
کا بڑی گرم جوشی سے استقبال کیا گیا مثا بخت و اتقاق کا دور دورہ ء 


نطرت کی ے رحائهہ مردم خوری ء جو حصول بتقا کی ایک مسلسل 

شش کی شکل میں ظاھر ہوق عے اورایک ایسی دنیا کا نقشہ جو 
ابد تک هر لحے بر سر پیکار ےہ اور جو اس فاسفے پر نازاں ےے کهہ 
سعی* بقاء میں پیچھے رہ جاۓ والے پر شیطان کی مار ۔ ڈارون ۓ مغربی 
معاشرے کے تمام طبقات خیال کو خوش کیا حو اپٹا اپنا لو سیدھا 
کرٹا چاہتے تھے ؛ جنگ پسند خوش تھے کیوں کہ ڈارون کے 
نظرے سے ان کے اس عقیدے کی ”ید هوق تھی کە ایک دومرے 
کو ھہلاک اور ٹیست و ئابود کرنا فطری انتحاب کے اصول کا عین 
مقتضا ے ء لوٹ گھسوٹ کرۓ والے سرمايه داروں کو اس خیال 
سے بڑی طالیت حاصل ہوٹی کہ وہ اپنے ہم جنسوں کو ات کے کاڑعہ 
پسیننے کی تائی سے عروم رکھ کر کوئی گناہ نہیں کر رہ هیں بلکە 
فطرت کے عام قاعدوں کی تعلید کرےۓ ہیں ء اشتراکیوں کا دل یوں 
خوش ھوا کہ ڈاروثیت ے انقرادی جدوجہد اور شخصی اصلاح 
کو یه کەه کر ے سود قراو دیا کہ هر نفع بخش تبدیلی گرد و پیٹ 
کے عوامل کی مرہون منت ھے ۔ انتخاب فطری کی ڈارونی تعبیر ۓ 
اتتا جوش و خروش پیدا کیا کە٭ کسی شخص نے اس بات کی پروا 
تک نه کی که ڈاروت ۓ ذھن کو اس کائثنات سے خارج کر دیا ےہ ۔ 
برنارڈشا کی پیش کردہٴ ایک ے مال تشرتح کے مطابق ڈارون 
کی باتوں سے ظاعر هوتا_ تھا که 5 اس کائنات میں ایک دماغ بھی 
نە ھوٰتا تو بھی برٹش میوزچ کی ممام کتابی بعیعه اسی زبان و بیان 
میں اسی طرح سوجود ھوتیں جس طرح درختوں میں بور لگتا عے اور 
پیل آتا عے حالانکه ان میں شعور کی ایک ری بھی نہیں وق - 


ڈاروت ۓے حیاتیات اور عمرائیات کے دائرے میں وھی کجھ 


۵ م٭ە" 


کر دکھایا جو کچھ طبیعی سائینسدانوں ۓ مسادے کی دنیا میں 
حاصل کیا تھا ؛؟ اسیاپ وعلل کا غایتی سلسله جس کے پس پردہ 
يہ خیال کار فرسا تھا کە فطرت اور معاشرہ ایک مقصدیت کے حامل 
ہیں ء بالاۓٗ طاق رکھ دیا گیا ۔ اس کے نزدیک هر چیز عحض کورانه 
اتفاق کی بدولت معرض وجود میں آتی ہے ؛ تمام تغیرات خارجی 
عوامل کے سہون منت ہیں ء هر قسم کی حیاتیاتی ترق کا باعث فطری 
انتخاب کا خارجی وسیلہ ھے ؟؛ جہدللبقا کے لیے انسانوں اور حیوانات 
کے مقاصد ء خواعشات ء. ممنائیں اور مساعی ےکار ہیں کیوں کهھ 
جہدللبقا کا انحصار ان عواسل پر عے جو ان کے دائرۂ اختیار سے باہر 
ہیں اور جن پر انھیں قابو حاصل نہیں ۔ ان باتوں کو آُ٘س زساۓ سے 
بغیر کسی قسم کی تحقیق و تدقیق کے قبول کر لیا جسے اپنی تعقل پرستی 
پر بڑا ناز تھا مگر جب ڈارون کے اصول انتخاب فطرت کا بغور 
مطالعه کیا, گیا تو معلوم ھوا کہ یہ اصول ان نتا یج کے لے نہ کسی 
قسم ی وجه جواز پیش کرتا ے اور ند اس سے خارحی عوامل ک 
قدرت کامله کا ذرہ بھر تبوت ملتا ے ۔ اگر انتخاب فطرت کو ایک 
ایسا پاسہان قرار دیا جاۓ جو ارتقاء کے دروازے پر کھڑا رہ دے 
رعا جے اور هر آُس شخص کو مار گراتا ھے جو جہدللہقا کے لیے 
زیادہ اچھے ساز و سامان کے ساتھ داخل ند هوتا هو تو بھی ارتقا 
کا راز اس پاسبان میں نہیں بلکه ٢ن‏ افراد کے خصائص اور طبائع 
ہیں دستیاب ہو کا جو نئۓے ساز و سامان کی احتراع کرے ھیں؟ دوسرے 
الفاظ میں بقا کا انحصار خارجی عوامل پر نہی بلک عضویوں کے 
داخل خصائص ء ان کی قوت مقاومت: اور تطابق کی صلاحیت وغیرہ 


پر عے ء فطرت داخل ہے عمل پیرا ہوق ےہ خارج ہے نہیں ۔ 


کچھ عرصے تک تو ڈارونی مفروضات نۓ یوں اپنے جھنڈے 
کاڑے رکھے کہ کسی کو اس کے منہ آنۓ گی تاب نہ تھی کوئی 
بھی آن کے مقدمات پر شک نە کرتا اور ایسا معلوم هوتا تھا کھ 
مڈھبی عقائد مستتل طور پر پسپا ہو گۓے ہیں لیکن جلد ھی یہ 
طوفان تھم گیا ۔ یه بات محسوس کی گئی کەہ خارجی تعلیل (ووز؛د:دین) 
جو نحایتیت (وچمصاہت1) کی تردید پر منتج ہوق ھھء ثامی اور 
عمرانی زندگی کے مظاعر کی توجیہ ہے قاصر سے ۔ لیمارنگک (مام+58ع) 
ۓ اس ہے پہلے ھی انتخاب فطرت کے عمل میں خواہشات ء مساعی 
اور محایلی توانائی کے عمل دخل پر زور دیا تھا ؛ متاخرین فلاسفہ 
اور ماھرین ئنفسیات مثل برگماں (دہدوءءظ) ۰ لائڈ مارگن (1 ہ1 
م٥‏ ”۸) ء ولم میکڈوگل (الدوبہ 0 3/۰ 6د11 ۷۷) اور فیلڈ مارشل 
سمٹس (یا ام5 لەطہءہ/( ۱۵ :5) ۓ اس خیال کو از سر نو زندگی 
بخشی ‏ ارثقا کا ایک نئے پس منظر میں مطالعد کیا گیا جس لۓ 
کائنات کے بارے میں مڈھبی نظرے کا پلڑا جھکا دیا - 


حیات امی کے ارتقاء مقتصدیت کے وجود کے بارے میں جو 
ثبوت ملتے ہیں وہ اتنے گمزور ئە تھے کہ انھیں درخور اعتناہ انە 
سمجها جاتا؟ ان کی توجہ نہ تو خالص میکانکی اصولوں کے مطابق 
کی جا سکتی تھی نھ انھیں خارجی تعلیل کا اثر قرار دیا جا سکتا تھا ۔ 
اب ایک سوال پیدا ھوا کھ آیا حیاتیانی نقطۂ نظر سے کوئی ابسا 
ابتدائی وسیلة ے جس کے ذریے سے فطرت کے تعمیری کارثاموں 
یق وضاحت هو سکے اور جس کو هھم آن تمام اشیاء کا سہب قرار دے 
سکیں جن کی وظاثنی فعلیت کا ام زندک ےر ۔ 


٢۸ے‎ 


برگسان ے جوش حیات (ا٥؛ذ۷‏ مہ[5) میں اس وسیلے کا سراغ 
لگاۓ کی کوشش ک ۔ اس کے نزدیک جوش حیات ھی ممام موجودات 
کی اصل حقیقت مے ہی مہدا و اساس ارتقاه ع؛ یه جوش حیات 
وہ هیجان زندگی وہ ولوله زیست ے جو ثمام مادے میں جاری و ساری 
لع ء اس کے دل میں جلوہ گر ے ء اس کے جود ومقاومت پر غالب 
آتا ے اور ارتقاء کی راعوں بلک خود ارتقاء کو معین کرتا ے ۔ یه 
عر دم متغیر ء آزاد و ختار فعالیت خُود حیات ھی حے ۔ اجسام ثامی 
کی ابتدائی اشکال میں جن میں غخزسایه (صدوہ[مہ٤۶۲)‏ کا شار بھی 
هوسکتا ے ء یہ داخلی یورشس ے پناہ تھی اور اس کی غرض و غایت 
ی٭ تھی کھ ان اشکال کو حیات کی اعلول ترین صورتوں تک پہنچا 
دے ؟ ارتقاۓ حیات ایک ایسا عمل ے جو ھر لحه برقرار رهھتا 
ے اور جس کا باعث ایک ابتدائی حرکت ےہ ۔ برگساں اپنی عہد آفرین 
تصنیف ۶ تخلیتی ارتقاء “ (ھمناصاہ+ ء٭نعدءءت) میں لکھتا ےہ 
'معلولات کے میلان کلى کی توضیح کی غرض سے ہمیں لازباً ایک 
داخلی اصول ھدایت کار کا سپازا لینا پڑتا عے ۔عام اس ہے کھ 
مارا جی چاعے بائہ چاے اس قسم کے میلان کلىی کا امكان بظاعر 
نہ ڈارون کے فلسفے میں ملتا ھ نئە غیر شعوری اتفاق تغیرات کے 
نو ڈاروی نظرے میں اور له اس مضروضے میں جس کے مطابق 
ارتقاۓ حیات ایسے اتفاق تغیرات کی سھون منت ے جو ایکا ایق 
عالم وجود میں آ جاتا ھے ۔“ 

لائڈ مارگن (مھوءہ/3 164]ا) جس کا نظریۂ ارتقاۓ بروزی 


(دمئەصاہہظ .دو تماتا) قبول عام کی سند حاصل کر جکا اعہ ء 
مذھبی نقطه نظر ے اور ژیادہ قریب آ گیا ء وہ کہتا ے ؛' کسی 


۸م 


وجود کی ابتدائی سطوح میں ایک حسوس یورش ہے انکار کیے بغیر 
جس کے متعلق کہا جاتا ہے کہ ایک ایسی قوت حے جو پستی سے 
بلندی کی طرف لے جاتی سح ؛ مجھے یوں محسوس هوتا ھے کہ زندگق 
کو کوئی ایسی غفعالیت بلندی کی طرف کھینچ رھی ے جو میری حاصل 
کردہ سطح سے کہیں بلند واقم ے “۔ یہ بات افلاطون کے تصور معبود 
کی صداۓ بازگشت معلوم وق سے جسے اس یونانی, فاسفغی لۓ 
ایک ایسا مقناطیس قرار دیا تھا جو ممام موجودات کو اہی طرف جذب 
کر رھاھے ۔ 


اب حالت یه عویى کە ان ارتقائیوں کو بھی جو ایک ایے 
خالق کے وجود می یقین نہیں رکھتے تھے جو اس ارتقاء کی حدود 
اور خطوط معین کرتا سے ؛ مجبوراً عمل ارتقاء کی ایک علت قریبی 
کا سہارا لینا پڑا اور یوں آنھوں ہنۓ بلا واسطه ڈاروت کے اصول 
عامل خارجی کی تردید کر دی ؟ مثال کے طور پر اورڈ یونیورسٹی کے 
پروفیسر ولم مارٹن وعیلر ( ط۷ دہ؛ءەہ٤3‏ حصدنااكت0) ےۓ ایک 
ماعر علم الحیات کی حیثیت سے اپنی ایک تحریر میں اس خیال کا اظہار 
کیا سے کہ جانوروں میں عضوی تنظم عضوے کے اجزا کا نتیجہ 
وق سے اور کسی ایسے تنظیمی عامل کے زیر ائر نہیں وی جو 
ساوراۓ مکان اور ماوراۓ ماد عو اور جسے جوش حیات یا کسی 
اور عابعد اىطہیعیاتی عاسل کا ام دیا جا سکے ؛ یه تنظیمی عامل ماورائی 
نہیں حلولی ےہ ۔ وهیلر بذات خود اس نظریهة ارتقاء بروزی کا بڑا 
مرگرم حامی سے اور يہ بات دلچسپی ہے خالی نہیں کہ اس نظرے 
میں کسی ماورائی عاملیت کو فرض کرنا لازم نہیں مگر سوال پیدا 
عوتا ے کہ ایک عضوے کے اجزاہ میں اپنے آپ کو منظم کرۓے 


۹ھ 


کا رجحان کیوں سے ؟ وعیدر کا عقیدہ ہے که یه فطری طور پر 
”'عجلسی“' ہوے عیںء آن میں ایک ناقابل مزاحت رححان ھوتا ےھ 
جس کی بنا پر وہ اپنے آپ کو زیادہ مؤلف کل کی صورت میں منظم و یک جا 
کریں ؟ اس لحاظ ے اجتاعات بروز کی لازمی شرط میں ۔ 


ارتقاہ کہ لیے جند بنیادی رححائات کا فرض کر لینا دراصل 
روحیت کی مشکلات ہے فراری کوشش سے اور اس طرح ارتقاہ ک 
جند بلند صورتوں کی توجیە میں مدد ملتی ےہ جن میں تنظم کی زبادہ 
مؤلف صورتی ملتی میں یە نیادی رجحائات کچھ ھی کیوں نہ هو 
یه بات واضح ےہ کہ ارتقائن ڈارون ہے بہت دور جا پہتچے ہیں 
اور اب انھوں ۓ ایسا مسلک اختیار کر لیا ھے جو اگوجہ بلا واسطہ 
مذھبی نقط نظر سے ہم آھنگ تو نہیں لیکن اس کے مفروضہ اصول 
ژیادہ قرین قیاس ھی ۔ 


آنْ ماعرین نفسیات میں جنھوں ۓ حیات امی کی مقتصدی فطرت 
پر زور دیا اور بلا واسطه طور ہر ڈارون کے نظریة انتخاب فطرت کو 
ارتضاۓ حیات کی عاملیت عظمول تسلم کرۓ ے انکار گردیاء 
ولم میکڈو گل کا ایک خاص متام ےہ ۔ ولم میکڈو گل (صدھلاننتا 
اوہ0 ۸۸) ء؛ اگرچە بنیادی طور ماعر نفسیات ےہ لیکن دراصل اس 
کن ران کرت کر س5 
ارتقاء کا ایک نطریه پیش کیا ے ؟ میکڈو کل ۓ ذھن کی حقیقت کا 
حق از سر نو جتایا حسے ڈارون ۓ ارتقاۓ حیات نامی کی دئیا ہے ثکال 
باعھر کیا تھا ۔ اس کی اصل اہھمیت یہ ےہ کہ اس نۓ سائینس گی 
قلمرو میں غایتیت کو اس کا مقام دلایا جہاں ہے ڈارون اور اس کے 


(٠ 


معاصرین ۓ ١ے‏ نشانۂ تضحیک بنا کر در یدر کر دیا تھا ۔ میکڈوگل 
اپن یکتاب ۶”جدید مادیت اور ارتقااۓ بروزی؟+ (صسونادات ٤ہ(‏ ۰7ء294۰( 
دہ؛مآہ+7 ٤‏ دہوءء صظ ۹مئ) می اس بات کی وضاحت کرتا ے کت 
ڈارون کا نظریة ارتقاء کس طرح در حقیقت اس علمالحیات کی توسیع تھی 
جس کے اصول علوم طبعی کی مادی تعبیر ے ماخوذ تھے - دئیاۓ طبعی 
پر میکانکی مادیت کے مفروضات کے اطلاق پر اعتراضات وارد کرۓ 
هوۓ؛ میکڈوگل يوں رقم طراز ھوتا سے ۶۶اتیسویں صدی کے 
دوران میں جوھری مادیت نو خیز علمالحیات پر حمله آور ہوئی ء اس 
ی تعلیات کو یدل کے رکھ دیا اوراس ہے اک اعتاد نو حاصل کیا ۔ 
حیاتیاتی تحقیق کے میدان ہے ایسے ثتابجٌ رو نما ھوۓ جو بظاعر اس سے 
عم آھنگ نظرآۓ تھے اور اس کی توثیق کرۓے تھے ۔ جسمیات 
(×وہآہ نەوٰطاح) ۓ یه ثابت کرۓ کا دعوىل کیا که جسم انسائیق کے 
" تمام عضویوں بالخصوص دماغ کے اعال کی میکانکی توجیە کی جا سکتی 
سے جو جوھری مادیت ہے مطابقت رکھتی عے ۔ اس ہے بظاھر ڈیکارٹ 
(8 ٤ء3‏ -0]) کا یه نظریۂ ے بئتیاد معلوم ھوے لگا که دنیاۓ مادہ اور 
دنیاۓ ڈھن میں‌تعامل کا سکز انسانی دماغ ے اور یدکه زندہ انسانوں 
کے دماغ میں اور اسی کے وسیلے سے کوئی سمعوری مقصد ٠‏ واقعات 
نادی کے دھارے کا رخ موڑ سکتا عےہ اور اس طرح انسانی خواھشات 
ک تکمیل میں ان ہے کام لے سکتا ہے - دوسری بات یه تھی که ڈارون 
کے نظریةۂ اصل انواع بذ ریم انتذخاب فطری کے نت ےمیںء عضوی ارتقاء 
کے نظرے کو قبول عام کی سند حاصل ہوٹی اور یوں معلوم ہوۓ لکا 
ئە موزوں متناسب اجسام کے عحوے اور ؤندہ اشیاء کے اعال مطابقت 
کے خالصتاً میکانی عمل کی کرشمه کاریاں هیں جو کروڑوں بر۔وں تک 


لد 


جاری رھا اور یوں جوھری مادیت ۓ ایک حیاتیاتی مادیت کو وحود 
بنشا جو اس ہے ہم آھنگ تھی اور اس ک توئیق کرتی معلوم ہوق 
تھی ۔ اصلاٌ جوھری مادیت کا نظریہ غیر امیاتی کاثنات کے بارے میں 
تھا ء حیاتیاتیق مادیتء اسی عام توجیه ی ایک شاخ تھی جو دنیاۓ نامی 
کے متعلق ء خود انسان کے متعلق اور اس کے ةمام اعال و افکار 
کے متعلق پیش کی گئی تھی اور اب جب کہ جوھری مادیت کا جنازہ 
آُٹھ چکا ہے ء حیاتیاتی مادیت زندہ ہے آسے اپنے اخذ کردہ نتائج پر 
اعتاد ھے اور اب بھی وہ علوم طبعی کی حایت حاصل ہوۓ کا دعویل 
کرق ےۓ ۔-٢‏ 

حیاتیاتی مادیت کے اصول موضوعد پر تنقید کرے ھوۓ میکڈوکل 
کہتا ہے ”اگر میکانکی مفروات درست ہیں تو اس کا مطلب یه هوا 
گە هم کسی صورت بھی ثە تو نہایت معمولی درجے کی آزادئی ‌انتخاب 
کا خیا لکر سکتے ہیں نہ ہمیں اپئے نصب العین کے اثر آفرین ٭وۓ کا یقین 
ہو سکتا ہے اور نہ اپنی آرزوؤں ک تکمیل کا ۔ ہم کسی قسم کی اخلاق 
مساعی اور تخلیتی فعالیت پر ایماں نہیں لا سکتے ۔ ہارا یه عقیدہ کہ ہم 
اپنے نصبالعین کے حصول میں اہی اخلاق مساعی کے ذریعے کاقف 
کچھ حاصل کر سکتے ہیں ء اپنے افکار کے ذریعے اپنے لے زیادہ اعلیٰ 
تصبالعین معین کر سکتے ہیں اور خوب تقر کو خوب پر ترجیح دے 
سکتے یں ؛ مارا یة ایمان کہ ضبط نفس اور تہذیب کے وسیلے سے ٤۔ھم‏ 
انفرادی اور شخصی اقدار کے میزان میں کچھ زبادہ گراں تل سکتے ہیں 
اور تحفظ اقدار کے لیے کچھ نہ کچھ کام ضرور کر سکتے ہیں ء یه اور 
اس قسم کے تمام مڈھبی عقاید خیالی ثابت ھوۓ ہیں ۔ میکالی مفروضات 
ان تمام مذھبی عقاید ے کوئی لگاؤ نہیں کھاۓ جو ایک سیدہے سادے 


۳‌ٴٗ‌03( 


آدمی کے لے مذھب ک روح و رواں ھیں ء ان تمام عقابد کے برباد 
هوۓ کے بعد مذھب (اگر وہ پھر بھی بچ رےے) غیف و نزار 
انتزاعی مسائل کا م۔وعہ بن کر رہ جاۓ گا جو دل انسان میں کسی 
قسم کا ولوله ؛ سرگرمی ؛ وفا اور احترام پیدا نہ کر پائیں گے خواء 
وہ کتنے خلوص ھی سے ان ہر ایمان کیوں لە لے آۓ ۶٢‏ 


حیاتیاتی مادیت سے مایوس هو کر ؛ میکڈوگل ۓ غایی تعلیل 
(صەنادىوەن) لەءنوماہ )٤'‏ کی بنیادوں پر حیوانی اور عمرانی نفسیات پر 
کا ایک پورا نظام تعمیرں کیا ےہ جو میکاٹی تعلیل کے خالف ے اور 
جس میں حیوانی اور انسانی اعال کی داخلی قوتوں کے وسیلے ہے توجیه 
کی گنی ے ۔ اپنی تصانیف (روملدط ×ط ۶ہ دەصناد٥)‏ اور (آدعكەہ8 
ہوماەلف6:9) میں میکڈوکل در حقیقت عمرانی ارتقاء کا غائیتی نقطۂ نظر 
سے جائزہ لیتا ھے اور یہ بتاتا ے کہ کس طرح انسانی اور حیوانی 
اعال خارجی عوامل کے ذریعے ظہور پذیر نہیں هوۓ جیسا که ڈارون 
کا خیال ےہ بلکہ ان قوتوں کے سس‌ہون منت ہوتۓ جو فطرت حیوانی 
میں مضمر ہوق ہیں ء للہذا حیوانی اور عمرانی ارتقاہ ایک ایسا عمل 
سے جو خارج ے نہیں بلکه داخل سے روما ھہوتا ھےہ ۔ اس لحاظ ہے 
ہیکڈوکل ڈارونیت کے بئیادی مسلک کو رد کر دبتا ہے ؟ داخلی تعلیل 
کے ایک بڑے معقول نظرے کی وضاحت کرۓ ہوئۓ ء اس بۓ مذھب 
کی بڑی خدمت کی ہے اور بلا واسطهہ طور ہر حذھب کے اللہ خالق کے 
تصور کى توثیق کر دی سے ۔ ماورائی معبود کا تصوز جسے جدید طبیعیات 
اور ڈارونی ارتقاہ ۓ بڑی کاىیاف ہے رد کر دیا تھا ء مذھبی تعلیمات 
بالخصوص قرآنی مسلک کا ایکم نا مکمل حاکہ سے ۔ تمرآن نۓ خدا کو 


0+41۳ 


اول و آخر اور ظاھر و باطن قرار دیاے ء یە تصور ماورائیت اور حلولیت 
کا اجتاع ےہ اور ممکن ے کہ یہ آگے چل کر جدید مذعبیات ک 
اساس بن جائۓ ۔ اگو خارجی حقیقت اس حقیقت کے بخالف نہ ہو جو 
ارتقاۓ نامی کو داخل ہے صورت پذیر کرتی ہے بلکہ آآس حقیقت کا 
ایک رخ ہو جو حیات نامی کی نشو و مما کے داخلی کارخاۓ میں اپنے 
آپ کو ظاہر کرتی ے تو سائینس اور مذھب کی جنگ عحض الفاظ اور 
اصطلاحات کی لڑائی بن کر رہ جاق عہ ۔ 

دور جدید میں سب ہے بڑے اسلامی فلسفنی ہوۓ کی حیثیت 
میں اقبال معبود کے صرف اسی تصور پر ایمان رکھتے ہیں جس 
کی طرف میں ابھی ابھی اشارہ کر چکا ھوں؛ وہ خدا کی ماورائی 
7575 ۶5۷۱+ این "وہ خدا کو ایک 
داخلی تخلیقی ععالیت بھی متصور کرے ہیں ؛ ان کا تصور ارتقاٴ 
دراصل قرآنی تعلیات اور نظریة ارتقاء کے آن جدید رجحانات کے 
امتزاج کا نتیجہ ے جنھیں پ رگساں ء سٹس (فااحتمۃ) اور میگڈر کل 
ۓ پروان چڑھایا اور جو ڈارون کے اس تصور ارتقا کے مخالف ہیں 
جو خارجی تعلیل سے صورت 'پذیر ھوتا ے ء اس نقطۂ نظر ہے اقبال 
جدید ترین مغری فکر اور قرآنی تعلیات کی روح کی ایک تالیف 
پیش کرے ہھیں۔ هر بڑے آدمی کی مائند اقبال میں مادۂ قبولیت 
بہت زیادہ تھا اس نۓ اپنے فکر کی تشکیل متضاد و متخالف مناع 
ہے کی ایک طرف جدید فلاسفہ میں سے نطشے (ەطلەو؛ء:21) ھیگل 
(اہوءقق بر گساں اور میکڈوگل کی تعلیات ہے استفادہ کیا اور 
دوسری جانب قرون وسطیل کے متصوفین اسلام میں سے روفمی کے 
انکار سے اپنے چراغ فکر کو روشن کیا اور یه بات ان ک ابچ اور 


بنہک 


تخلی طباعں کے لیے باعث تعریف سے کہ آانھوں ۓ اس سمام مواد 
کو یک جا کر کے اس سے ایک ایسی وحدت فکر کو تخلیق کیا جس 
ہر ان کی اپنی شخصیت کی جھاپ لگی ہوئی ےہ ۔ 

اقبال کا عقیدہ عے کہ ظواھر کی کثرت ایک ایسی وحدت 
ہے ظہور پذیر ہوئی ےہ جس ۓ اپنے آپ کو اپنے مشتملات ہر 
متقسم کر ۴ اس لحاظ سے زندگق کی ساری ہاعمیء آسی 
اصلی اور ابتدائی وحدت کے حصول کے لیے ایک مسلسل جستجو اور 
جدوج‌ہد کا نام ےہ جو مبدٴ ہستی اور توانائی حیات ےہ : 


می شود از بہر اغراض عمل 
عامل و معمول و اسباب و علل 
شعله خود را در شرر تسم کرد 
جز پرستی عقل را تعلم کرد 
خود شکن گردید و اجزا آفرید 
الد کے آشفت و صیحرا آفرید 


یہاں اقبال یہ پتاۓے ہیں کھ عامل و معمول اور علت و معلول 
ایک ھی وجود کی تظیلات عیں جو کسی وقت ایک شکل میں 
ظاہر ہوتا عہ کسی وقت دوسری میں اور اس طرح اپنے مقاصد کے 
حصول میں کامیاب ھوتا ےہ ۔ اس ذات اصلى کے یہ متعدد و متخالف 
رخ دراصل ان چٹگاریوں کی مثال یں جن میں شعله اپنے کو منقسم 
کر دیتا عے ۔ وحدت اولیل کے اپنے آپ کویوں منقسم کر لیے 
می سے عقل انسانی نۓ وجود حاصل کیا ےہ اور اس کی قعالیت کا 


ہی 


دائرہ ء اجزاٴ کے ادراک تک عدود هو گیا ہے ۔ یوں معلوم ہوتا 
عہ کھہ اقبال یہاں ترزیاتی استدلال یا عتل (دہدہء2 آمارادم۸) 
کی طرف اشارہ کر ۓ ہیں جس کا کام يیة ے کہ وہ ء اشیاٴء معروضات ء 
اور تصورات کا ان کے متشکلات میں تجزیه کرے قبل اس کے 
کہ وہ ان کے ععائی پر مطلع ھو۔ لیکن اگ رر کسی شحے کے معائی 
ومفاھم اس کے اجزاۓ متشکله موجود ته عوں بلکه اس کی پوری 
کی پوری ذات اور اس کی کلیت ہے متعلق هھوں تو اس کا مطلب یه 
ھوا کہ اس صورت میں استدلال اس قابل نہ ہوکا کم وہ جزوی 
مظاعرات کی سطح کے یچے کی خبر لا سکے اور حقیتت بوری کی پوری 
اس کے ادراک میں آسکے ؟ دوسر ے الفاظ میں یوں کہنا چاعیے کہ 
عقل ثالیف کے درجے تک نہیں پہنچ سکتی۔ در اصل یھی اقبال کا 
نقطۂ ٴ'نظر عے جس کی تائید ن کے ؟ن بیائات ہے ہو ہے جو انھوں ۓ 
عقل اور عشق کا تقابل کرۓ وقت دے ہیں ء ان کے خیال میں عشق 
عی وحدت اشیاٴ تک رسا ھوتا ےۓء عقل بذات خود اس پر قادر 
نہیں سواۓ اس کے کہ آسے عشق کی آپچ لکی ھو۔ اس موضوع پر ہم 
بعد میں بحث کریں گے ۔ 


ان سطور میں تصور ارتقا کے بارے میں گفننی بات اقبال کا 
یه خی۔ال ے که ارتقاٴ کی قوت محرکہ اٹشییاٴ کے سایلی رجحان میں 
مضمر ےہ یعنی ان کی اس کوشش میں ووشیسدہ سے کہ اپنی اصلی 
وحدت کو دوبارہ حاصل کر لیں۔ یه درست ہے کہ اقبال واشکاف 
الفاظ میں اس کا ذکر نہیں کرے مگر میرا خیال ےہ کہ یہ بات 
فعالیت حیات کے بارے میں اقبال کے ییان میں مخنی ےہ جس میں 
وہ یه قرار دیتے ہیں کہ فعالیت حیات کسی وحدت اصلى کے منتشر 
هوےۓ سے پیرابه وجود حاصل کرق ھے ۔ 


اتا 


عمل ارتقا' کے بارے میں یه تصور کسی قدر یگل سے بھی 
متاثر نظر آتا ے ٤‏ یگل ہۓ اس بات پر زور دیا تھا کە دنیا خالف 
اشیاء کے تصادم کے ذریعے ایک تصور مطلق (100 0٢‏ اہ:ط۸) کے 
استکہال ذات کا ام ےہ ۔ اتقبال تصوری اس خود غعالیت کو کوی 
زیادہ اھمیت نہیں دیتے ٤‏ اس کے ساتھ عی ساتھ ان کا عقیدہ یە معلوم 
غوتا ےہ کھ کائئاق عمل ایک وحدت اولیل کے استکال ذات کا نام ا ے 
جو اپنے اجزاۓ متشکلہ میں متقسم ہو چی ہو؟ اقبال کے قلسقے کی 
تان فکر پر نہیں بلک عمل ہر ٹوٹتی عے ۔ یگل کے نزدیک حقیتی دئیا 
وجود مطلق کی ترق کا ایک دھندلا سا خاکہ ےہ اس لیے ھر وہ چیز 
جو حقیقی هو عقلی بھی ھوتی ے کیوں کہ وہ وجود مطلق کی ترق ذات 
کہ کسی نہ کسی مرحلے کی عکاس ھوق ےہ لیکن اقبال اس تصور 
یا عقل مطلق کا یه دعوعل رد کر دیتے ہیں کہ حقیقت حیات حض اسی 
تخلیقی قوت کی کار فرمائی کا نتیجہ ھے ۔اس مقام پر وہ ہیل کے قلسقے کے 
حالف بھی نظر آےۓے ہیں اور قدیم یونانی قلسقے ک عقل پرنتی ے 
بھی مٹکر معلوم ہوۓ ہیں جن کے نزدیک کائنات بھی قعالیت عقل 
کے سوا آور کچھ بھی نہیں۔ اقبال کا خیال ھے کہ حض عقل کا 
نہیں ء صحیح منوں میں بارآور هوۓ کے لیے ضروری ہے که وہ اپنے آپ 
کو عشق کے حلقة ارادت میں داخل کرے جو اس کے مقابلے میں 
زیادہ بنیادی اور اولن ہے : : 


انام ۔خرد ےہ ے حضوری 
ےہ غلسفه زندگ ہے دوری 
-- 
افکار کے نغمہ ہاۓ ےۓے صوت 
یں ذوق عمل کے واسطے موت 


ۓ۹ 


دیں سمملک ژزندق یىی تتوع 
دیں سر عید“ و ابراھمع 


عشق کی گرمی ہے ہے معرکۂ کائنات 
علم مقام صقات ء عشق ماشاۓ ذات 


عشق سکون و ثبات ‏ عشق حیات و ممات 
علم ے پیدا سوالء عشق ے پنہاں جواب 


پیدا ھے فتط حلة ارباب جنوں میں 
وہ عقل که پا جاق ےشعله کو شرر ہے 


پا مدەدے یا نژزع کی حالت میں گرفتار 

جو فلسفه لکھا نە گیا خون جگر ہے 
جیسا کہ ان اشعار ہے ظاھر ہھوتا حے اقبال عقل کے خالف نہیں 
بلکه عقل کی صرف اس شکل کے جو اپنے آپ کو خود ختار قوت 
کی حیثیت دیتی ہے اور اس طرح زندی کے دھارے سے جدا 
ہو جاق ے ۔ اقبال کے نزدیک عقل سلم عض غعالیت عشق اور بلند 
مقاصد کی جستجو ھی سے وجود پاتق ھے ؟؛ جب آ٘س کا تعلق اس قسم 
کی فعالیت اور جستجو سے کٹ جاتا ھے تو مردہ اور کھ وکھلی عو 
جاقیق ھ ء نہ اس کی کوئی قدرو قیمت ہوق ھے اور نہ اس میں تخلیقی 
قوت باقی ‏ رہتی ےہ ۔ بھی وجہ ےہ کہ اعلول ترین ۰ درجے کی عقل ؛ 


م۸‌‌" 


سردان کار میں پائی جاتی ھے خصوصاً ان میں جو پیغسروں کی مائند 
ہوۓ عیں جن کا کوئی مشن ھوتا ھے اور جن میں کسی منزل مقصود 
کے حصول کا خیال جاگزیں ھوتا ہے ۔ یہ خیال کہ زندی عالف نے 
ترق بای ے اور اس ک تکمیل کے لیے یہ لام ہے کم 'انسان 
نطرت اور خود اپنی فعالیت سے پیدا شدہ عمرانی تنازعات کے خلاف 
نبردآزما ھوء کلام اقبال میں متعدد مقامات پر موجود ھے : 

در جہاں تم خصومت کاشت امت 

خویشتن راغبر خود بد اشت است 

ساز از خود پیکر اغیار را 

تا فزاید غذت پیہکار را 

۶ 777 7 +پ ہ, 

خلق و تکمیل جال معنوی 
یه اغعار اس بات کی غمازی کرۓ یں کە ھیگل کی مائند اقبال بھی 
اس کے قائل تھے کہ زندگی اپنے لیے خود مزاحمتیں اور تناقضات 
پیدا کرتی ہے کہ یوں اہنے اىکانات کو مکمل ط۔ریق ہر آفکار 
کرسکے اور اس طرح اپنے مافيه کو مالا مال کر دے ۔ یوں معلوم 
هوتا ھے کہ وہ شے جے معروض کہتے ہیں ء خود موضوع کی اہی 
تظلیل مویق ہے اور غیر ذات ہوق ‏ ؛ لبق ذات اور اس کی 
مزید ترق کے ذرائع کا عالم وجود میں آنا بھی یوں ھی واقع ھوتا ے۔ 
اسی کے مطابق یوں ظاعر هوتا ے کہ اقبال دئیاۓ خارجی کو ایک 
الگ تھلگ حقیقت تسلم نہیں کرۓ ہیں سواۓ اس کے کہ اسے فرعی 
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حیثیت دی جاۓ ؛ فطرت اور معروضات مادی کی دنیا صرف اسی 
جہت ہے حامل تقدر ہے کہ انسان کی ذات روحانی کے رستے می 
مزاحتیں کھڑی کر کے اور روڑے اٹکا کر اس کے لیے استکال نف 
کے عواقع سہیا کرق ہے ۔ جہاں تک یہ اس کام کو سر ایام دیی 
ے وہ معاون کی حیثیت سے قدرو قیمت کی مالک ع ء اس کے ماورا 
اس کی حقیقت یا قدر کا البات ممکن نہیں ۔ حقائق خارجی ک 
قدرو قیمت کی تعبین کے سلملے میں اقبال ء مارگی (د:ہ۷۸) اور 
دوسرے اشتراکی فلسقیوں ہے بہت ختلف یں حالانکہ بە لوگ بھی 
زندگی میں مزاحت اور تناقضات کی ضرورت کہ بڑے قائل میں ۔ 
مارػگس کا بھی یہی عقیدہ ے کہ زندگ آن مزاحتوں اور تناقضات 
پر غلبہ حاصل کرۓ ہے ارتقاء پذیر موق ےہ جو فطرت میں پنہاں ہیں ٠‏ 
٣‏ سی 9 کرانوسل ١بی‏ تف ک 
ایک خاص منزل پر پہنچ جاتا ے تو وه انی تناقضات خود پیدا 
ہ١"‏ ۴ ساسا کرت پڑتا تھے اور یا ‌ خر ١یک‏ اعلیٰ 
درجذ تالیف میں آن کا حل تلاش کرنا لازم آتا ھے “۔ مگر اشتراکی 
فلسفے میں ان مڑامات و تناقضات کو نظام عمرانی کی ترق کا ذریعہ 
کردانا جاتا ےہ ء عمرای عمل اور عمرانی نظام ھی بحیثیت مجموعی 
ان ہے مالامال موے هی اور ان می تنوع روما عوتا ےہ ء ہاں 
فرد کا کوئی ذ کر نہیں ۔ اشترای فلسفے میں فرد کا کوئی مقام نہیں وہ 
تو گراری کے ایک دنداۓ کی حیئثیت رکھتا ے اور ژیادہ دور رس 
7ھ مل ید > 
نزدیک عمرای عمل کی :ای اھمیت نہیں ؛ افراد کی ترق ذات اور 
امتکال نفس اس ہے بڑی بات عے جو فطرت اور معاشرے میں موجود 


مزاات ء تثاقضات اور تصادمات کا ئتیجہ هوے یں ۔ یوں معلوم ھوتا 
سے کہ اقبال اس ہستیٴ موھوم سے انکاری ہین جے معاشرہ کہا 
جاتا ے یا عمرانی عمل کا نام دیا جاتا ے کیوں که معاشرہ تو 
عحض نام سے ان علاقوں کا جو مختلف افراد کے مابین موجود ہوۓے 
ہیں ؛؟ عسوس افراد کے ماسوا معاشرہ تو حض اک مجرد تصور ا ے 
اس لے مزامات و تناقضات کے برخلاف جد و جہد کا نتیجھ یه نہیں 
پرآمد ہوتا کہ معاشرہ مالا مال ھوجاۓ یا عمرانی عمل ترق پذیر۔ 
ھوبلکد اس سے افراد کی ترقٴ ذات اور استکال نفس کو راہ 
ملی بے ۔ 

زندگی میں مزاعت اور تصادم کی تخلیتی اھمیت پر اقبال ہار ہار 
زوردیتے ھیں ؛ أآن کے نزدیک مادی قوت اور روحانی طاقت صرف مزاححم 


قوتوں کے برخلاب کامیاب مقاومت کے ذریعے ھی ترق پذیر هو 
سکی سے :۔ 

راست می گویم عدو عم یار تسمت 

هسیٴ آو رونق بازار تست 

هر کە داناۓ مقامات خودی است 

فضل حق داند اگر دشمن قوی است 
اقبال کے نزدیک شر بذات خود ایک تخلیتی اور انقلابی قوت بن جاق 
ے کیوں که اس کا وجود دل انسان میں حصول خیں کی خواعشض 
کو بیدار کرتا سے اور اس طرح السان کی قوت مقاومت کو 
دعوت عمل دیتا سے ۔ اگر شر کی قوتیں موجود نہ عوں کە عم ان کے 


خلاف صف آرا ہو سکیں اور انھیں مسر کر سکیں تو جینے کا مزا 
ھی نہ آۓ ؛ نیک کے فروغ اور زندگ کی ترق کے لیے شیطان یا شر 
کا وجود شرط لازم سے ۔ اقبال ایسی۔دئیا میں رھنے کے لیے تیار نہیں 
جہاں صرف خدا عی کا سکہ چلتا عو اور جو شیطانی قوتوں کو پنینے 
اور سرگرم عمل هوۓ کی اجازت ئە دے : 

مڑی اندر جہان کور ذوق 

کكکهە یزداں دارد و شیطاں ندارد 
زندگی اور کشمکش ایک دوسرے کے مترادفات یں اور ایک دوسرے 
کے لازم وملزوم ء حق وجود فطرتا میں داخل نہیں بلکہ کامیاب 
مساعی کا رہ ےڈ 


زندگی جہد است و استعحقتاق نیست 
جز بعلم انفس و آفاق یست 


ان باتوں ہے ظاھر ھوتا ھے کہ اقبال فطری حقوق کے اس نظرے کے 
حامی نہیں جو عام طور پر سیاسی فلسفی پیش کمرتۓ یں ۔ ان کے 
نزدیک تمام حقوق اگتسای اور مشروط ہوے ہیں ؛ مطلق حقوق کا نە 
تو کوٹی وجود ہے اور نە کوئی جوازء زندگ ان لوگوں کو حقوق ے 
فیضیاب کرتی ے جو اس کی دعوت کو قبول کریۓ پر تیار هوں ؛ وہ 
لوگ جو مزاعت سے تکترائیں اور اس ىی دعوت کو قبول کررۓ ے 
ھچکچائیں ء وہ کسی قسم کے حقوق کا دعویل نہیں کر سکتے ۔ 

اقبال کے تصور ارتقاء میں مقصد بھی ایک بنیادی حیثیت کا 


مالک ہے ء هر قسم کی ترق اور حر فعالیت کو چلاۓ وا ی قوت یہی 
مقصد ھی ے : 


زندگنی را بقا از مدعامت 


کاروانئش را درا از مدعامت 


زندگای مطع بر جسته شد 
ہا گا مر ہو وت 
ھمجو صرصر می رود شبدیز ما 
مدی را ۲ب جاز تی 
جع سبیساب قوای زندگ 
چون حیات از مقصدی محمرم شود 
ضابط ایاب ایں عالم شود 
خویشن را ابع مقصد گند 
بہر آو چیند گزیند رد خند 
عم جو جان مقصود پنہاں در عمل 
کیف و کم از وی پذیرد در عمل 
گردش خونی که در رگ ھاۓ ماست 
تیمز از سعی حصول مدعامت 
مدعا مضراب سازژ ھمت اآست 
سگزی کو جاذب ھرقوت است 


جیسا کە ان اشعار سے ظاعر ھوتا ھے ء اقبال کے نزدیک زندگ ک 
یتا مقصد و مدعا میں پوشیدہ ے جو ایک اصول جامع و ضابط ھے اور 
انسان کو اس قابل بناتا ے کہ وہ اپنی تمام تر توانائیوں کو ایک 
نقطه اواحد پر مرکوز کر دے ؟ اگر مقصد و مدعا موجود لہ ہو تو 
زندگ کی تمام تر توانائیاں اور طاقتیں ختلف راستوں پر چل کر بکھر 
جائیں اور اپے آپ کو متضاد و متخالف مساعی میں منتشر کر دیں ۔ 
یەمقصد ھی ھے جوانسان کی زندگی میں وحدت پیدا کرتا ھے اور 
آسے عربوط کل بئا دیتا ھے ۔ ایک ایسا شخص جس پر مقصد حاوی 
ہوء بین قسم کی عربوط و مئضبط شخصیت کا اظہار کرتا عے ؛: 
ایک اسےآدمیٔ میں ج و کسی اثر آفرین جذے ؛ ولولے اور شوق کے زیر اثر 
ھويیا کنی ضابط مقصد کے ماقحت لە ھوء اس میں مزاج اور 
ید نظمی کا دور دورہ هوتا ے : متقابل یا متصادم خواعشات اور 
آرزوٹیں اس کے باطن کو منقسم کر دیٹی هیں ء ایسا شخص متلون مزاج 
اور ناقابل یقین هوتا ے ؛ کبھی ایک آرزو انے اپنی طرف کگھینچ لے 
جاق ہے کبھی دوسری ؛ پیروق اثرات اس پر حکمراں ھوے ھی اور 
عر قسم کی ترغیبات اسے اپنا شکار بنا لیتی ھیں ۔ مقصد خارجی اثرات 
کے مقابلے میں عمیں مضبوط بناتا ے ء ترغیبات کے مقابلے ک قوت بخشتا 
ے اور متخالف ارادوں کے زبر اثر هوۓ سے ہمیں ببچاتا عہ ۔ کسی 
مقصد کے زیر اثر ھی انسان آزاد و خود ختار ھوتا مھ ء اس کی زندگی 
اس کا گکردار اور اس کی عادات واطوارء خود اس کے داخل عی 
سے ڈھلنے میں 'اور خارجیٰ حالات انھیں اس کی زندػ کے نصب العین 
سے ھٹا نہیں سکتے ؟ اس شخص کی حالت اس کے برعکس ھوق ےہ جسے 
مقصد کی دھن اچھی طرح نہ لگی هو اس قسم کے لوگوں ک زندگیاں 


اور گردار خارجئ حالات: کے مطابق ڈھلتے ھیں ؛ کسی کڑے مقصد 
کا فقدان ٢ن‏ کو ترم مزاج اور بیروی دباؤ کے مقابلے میں موم یک ٹناگ 
بنا دیتا ے ء وہ اپنے ماحول کے اشرات کے مقابلے میں جد و جہد 
اور مزاعت کا ثبوت نہیں دے سکتے ۔ یہی حالت ان اقوام کی عوق ےہ 
جو کسی ایے موثر مقصد کو اختیار تہ کر سکیں جو ؟آن میں 
فعالیت حیات کو جنم دے سکے اوران کی داخلىی گروہ بندیوں اور 
اختلافات کو خم کر سکے ؛ ان اقوام کے لیے یه بات مقدردے کھ 
کسی ثە کسی صورت میں سیاسی یا اقتصادی غلامی کا شکار هو جائیں ۔ 
چونکد ان کا اپنا کوئی مقصد نہیں عوتا اس لیے وہ دوسروں کے مقاصد 
کا آله کاو بن جاتی میں ء وہ کم از کم مزاعت کی راہ اختیار کرق ہیں 
ابر کزان روف دباؤ کر جا لد ا کت 
وی طور پر زبادہ اثر پذیر ھو۔ کسی قوسی مشن ؛ کسی قومی منزل 
کے تصور اور کسی واضح اور شعوری مقصد کی موجودگ اور اس کی 
جستجو اور تلاص ھی کی بنا پر قومیں اپتے داخلی اختلافات کو دور 
کر سکتی ہیں ؛ ختلف گروھوں کے جھگڑوں کو نیٹا سکتی هیں اور 
طیقاق مفادات کک گونا گوئی اور باعمی غخالفت پر غلبہ حاصل کر ہاتی 
ہیں ؟ جب کسی مقصد کا شعور اور کسی منزل کے حصول کا خیال 
موجود نہ هو تو اسی حالت میں قوم میں داخلىی وحدت اور یک جہّی 
کا فقدان عوتا ھے اور باعمی جھگڑوں ھی میں وہ اپنی ممام تر قوتیں اور 
توانائیاں ضائع کر دیتی سے اور یوں اپنے آپ کو بیروی دشمنوں کے 
مقابلے میں گمزور کر لیتی ے ؛ دوسرے الفاظ میں مقصد هر طرح 
کی تعالیت اور ماعمی کے لیے مضبوط ومتحد کرۓ وا یل ایک حری 
قوت کا حکم رکھتا ے ء یه فعالیت انفرادی بھی عوسکتی ہے اور قوبی 
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بھی اور اس کے فقدان کا مطلب جود ء انتشار اور زوال ھوتا ے ۔ 


فرد اور اجتاع کی زندگی میں مقصد کی اھمیت پر زور دینے ے 
سلسلے میں اقبال غایتی تعلیل کے نظرے کے قائل معلوم ہوۓ یں 
جو طبعی سائینسوں کی ترق کی بنا پر کچھ بد نام سا هو گیا تھا ۔ 
ائیسویں صدی میں سیکانی با نیوٹانی تعلیل (صوتگدمصںدتا صدنہہ٤۸۷5۶)‏ 
پر عقیدہ اتنا بختہ هو گیا تھا کہ اس کے بارے میں یه خیال تھا که 
اس کے ذریعے نە صرف غیر نامیٰ دنیا کے بلک انسانی فعالیت کے تمام 
واقعات کی توجیە کی جا سکنی سے ء اے فطرقیتّیئ تعلیل کا واحد تونہ 
ترار دے دیا گیا مگر اب دن بدن اس بات کا احساس هوتا جا رھا 
کہ سیکانی تعلیل هر بات خصوصاً انسانی فعالیت کی توجیہ نہیں 
پیشی کر سکتی ۔ اس احسإاس کی بنا پر غابتیت کو جسے ایک عرصے 
ہے طبعی اور عمرانی علوم ہے دیس کالا مل چکا تھا ء پھر با عزت درجه 
حاصل عو کیا ہہ مگر اب اس کی حیثیت دیئیات کے ان ماعرین کی 
فوق الفطری خارجی غایتیت کی ایسی نہیں جو خدا کے متعلق عمیشہ 
یہی تصور رکھتے تھے که وہ خارج سے عمل پبرا ھوتا ے ۔ وہ غابتیت 
جو اب دو بارہ اپنے قدم جھا رھی عہ ء اصلىی غایتیت عےہ جس کے ذریعے 
انسانی اعال کی توجیہ ئفسیاتی تعلیل کے وسیلے ہے اور ان اسباب و علل 
کے ذریعے ہے کی جاتی ےہ جو داخلی قوتوں اور فطری جبلتوں کی صورت 
میں عمل پذیر هوق ہیں۔ دور جدید کے بہت ہے ماھرین نفسیات 
حیوانی اعال میں جبلتوں کی تخلیتّی اور مقصدی کارفرمائی کے قائل یں ؟ 
اصلی اور روایتی معانی میں ' جبلت ؛ اور ؛ جبلی ؛ کے کلہات سے وہ حیواف 
اعال سراد ہیں جو پورے کے پورے نظام کی مؤلف فعالیتیں ہی ء جو 


عحلوقات کو کسی نہ کسی ایسی سنزل تک لے جاۓ ہیں جو انی 
نوع کے لے فطری اعتبار ہے مقدر ہیں ء جو مناسب حالات میں اس 
نوع کے تمام افراد ہے فطری طور پر سرزد ہوۓ ہیں ؛ جن کے ذربعے 
حالات ہے نہایت عمدہ مطابقت عبارت ہوتی ہے ء جن ہے کسی خاص 
منزل کے حصول اور خاص ذرائع کے انتحاب میں ایک عاقلانہ قسم کی 
قدر شناسی کا تو پتا چلتا ىے لیکن فو کے کذشتہ تحجربات کا سراغ نہی 
ملتا ۔ جبلت میں ایک غیں معلوم شے کا مفہوم مضمر ہوٹا ہے جس 
کا اظہار اس وقت هوتا ہے جب جبلى اعال کا ایک سلسله کسی غخصوص 
اور فطری منزل کی طرف روائہ ھوتاے ء اس لا معلوم شے کی ماعیت کیا 
ہے جس طرف جبلت کا کلمه اشارہ زنٹ ے ؟ اس سمئلے بےۓ عمروں 
غور و فکر کو ھوا دی اوراس کے جواب میں دست خدا ے لے کر 
ایک کڑی قسم کی اضطراری عصبی میکانکیت کا نام لیا جاتا 
+ے : 


اقبال ان باطنی قوتوں کی کار فرمائی کے قائل ہیں اور ان کا 
نظریةۂ عشق اصلىی غایتیت کے نظرے سے کچھ ھی مختلف ہے جس کے 
مطابق انسائی ذھن اور روح جبلی خواعشوں کی صورت میں باطنی طور پر ھی 
کارفرما ھوۓ میں ۔ اُس قسم کی تعلیل میں خدا کے تصو رکو بالاۓ طاق 
نہیں رکھ دیا جاتا مگر اس قسم کی غایتیت کے ماننے والوں کے 
نزدیک خدا کوئی مافوق الفطرت اور خارجی تخلیقی عاملیت نہیں ء وہ 
حیات .میں تخلیق کی اساس ےہ ء ایک ایسا رھنا عے جو هر نظام عضوی 
کو اپنی سنزل کا شعوردلاتا ے|ء اس میں امن سمنزل کے حمبول کی عمنا 
کو بیدا رکرتا ۓے اور اس میں اس باطنی حرکی قوت کو آزاد کرتا 
سے جو ١ے‏ کامیاب مساعی کہ لیے ضروری کشمکش اور جد وجہد یىی 


راہ پر چلایۓ کے لیے کا ہوتی ھے - قرآن کے الفاظ میں : 
الہ الذی اعطیل کل شیئٌی خلقه ء غ ھدیل 


'' اہ وہ ے جو ہر شے کو اس کے مٹاسب حال چیڑیں ودیعت کرتا 
سے اور اس کی( منزل مقصود تک ) ھدایت کرتااے _؛؛ 


اس باطنی خواہش کو جو انسانوں اور حیوانوں میں کسی واضح 
یا سہم نصبالعیؾ کی جستجو کے لیے تعالیت کو بیدار کرتی تے ء اقبال 
گھی ' نا ؛ کہتے هیں اور کبھی ؛ آرزو؛ اور جس چیز کو اقبال ۓ 
عشق کا نام دیا ے وہ اس تمایلی رححان (زعدهہ ہت ٦‏ ا حدہ0) ک 
زیادہ شدید صورت ھے ء یه زندہ رہنے ء تخلیق کرۓ ء ترق کرئۓ اور 
آراسته کرۓ کی بنیادی لگن ہے ؛ مذھب ء فتونْ لطیفه ء تہذیب و تمدن؛: 
صنعت و حرفت ہ سامان تجارت کی پیداوار اور تقسم اور اسی نوع یی 
دوسری سرگرمیوں کا نقطه آغاز بالآخر اشیاء اور جانداروں کا یه حلقی 
رجحان ےہ جس کی بنا پر مناسب حال اور فطری منزل مقصود کی حستجو 
کہ لیے سے درے مساعی معرض وجود میں آتی هیں ۔ اقبال زندگی ء ترق 
اور بقاۓ ذات کا راز اشیاء اور موجودات کی اسی آرزو اور کشمکش میں 
تلاشض کریيۓ ہیں جو ان چیڑوں کے لیے وتف ہوتی ے جو ابھی حاصل 
تو نہیں هوئیں لیکن ممکن‌الحصول ضرور میں : 
زند ریا ار ”ات 
کازوائش را درا از مدسعساسمت 


زندی در جستجو پوشیدہ است 
اصل او در آرزو پوشیدهہ ات 


ہ۳ 


آرزو را در دل خود زندہ دار 
تا نگردد مشثت خاگک تو مزار 
از ممنا 23۶ ں ہد کت 
سیل ھا از تاب او آثنه ھا 
آرزو عنکاه آراۓ خودی 
موج ےتابى ز دریای خودی 
آرزو صید مقاصد را کند 
دفتر اتعال را غیازہ بند 
ما ز تخلیقی مقاصد زنہ ام 
از شعاع آرزو تابندہ ایم 
ان اشعار میں زندگی کو آرزو اور جستجوۓ مقاصد کا نام دیا گیا ھے ؟ 
ہم ےج بہ ے تخلیق اور تازہ بتازہ مقاصد کے حصول کی بنا ہر زندہ رھتے 
عیں ۔ اسی بٹا پر ء اقبال بدم مت کے فلسفة ترک ذات کے خالف ھیں 
کە یه فسفە آرزو اور عنا کی جڑوں پر کلہاڑا چلاتا ہے جو ہر قسم 
کی فعالیت کا مہداء اور سرچشمه ےہ : 
گرم خوں انساں ز داغ آرزو 
لعل خاگ زچراغ آرزو 
از ممدائی بجام آسد حیات 
گرم خیز و تیزکام آمد حیات 


زندی صید افگن و دام آرزو 

حسن را از عشق پغام آرزو 

حسن خلاق بہار آرزوست 

جلوہ اش پروردگار آرزوست 

ذو را ساماں ژ قطع آرزووست 

زندکا نی عکم از لاتقنطوا ست 

تا امید از آرزوی“. پہم است 

نا امیدی زندگنی را سم است 

زندگائی را یاس خواب آور یود ۰ 

ایں دلیل سستیٴ عنصر بود 

چشم جان را سرب اش اعمیلکند 

روز روئن را شب یلدا مکند 

از دش میرد قواۓ زندگق 

خشک کردد چشمهہ عاۓ زندگی 
آرزو اور تمنا اقبال کے نزدیک بہت بڑی تعمپری قوتیں ہیں ء ترق ک 
اسل اساس اور زندی اور فعالیت کی سر چشمہ ہیں ؟ اس کے برعکس وہ 
یاس و نا امیدی کی اس بتا پر مذست کرۓ ہیں کہ وہ ے عملی کی 
راہ د کھاتی سے ۔ یہی خیال ان اشعار میں یوں ابھرتا ےے : 


جہاں یک ئ غمه زار آرزویٴ 
و زیرش ز تار آرزوی* 


پا 


چشم ھر جه ھست و بود باشد 
دمی از روزار آرزویٴ 


یه بات درست عے کم ادنول صورت میں آرزو انفرادی اور عمرانی 
تصادم کا باعث عوق ہے ء کھ طاقت اور جاہ و حشمت کی تلاش نے 
حسد نفرت اور دوسری اضلاق برائیوں کو راہ ملتّی ےے لیکن اس کے 
باوصف اس میں یه قایلیت ےہ کہ وہ ۔۔ہذب و عرفع عو سکے اور اس 
صورت میں یە باطٔی جوش کو هر قسم کی تعمیری ء مقید اور روحای 
فعالیت نے عم کنار کرق اھ ۔ "'آولوالعزم کیاستدانوں ک خود غرضی 
اور حب جاہ میں اور پیغمبروں اور مڈھبی مصلحین کے جوش اصلاح 
میں آرزو جزو مشٹرک کی حیثیت رکھتی سے ؟ اگر آرزو کا وجود نە 
هوتا تو هر قسم کی سرگرمیاں خواہ وہ اچھی ھوں یا بری مفقود ەوتیں۔ 
تمام اعلیٰ اخلاق عادات و اطوار کی بئیاد بالآخر آرزو کی بیداری پر عوق 
سے اس لیے اس کے اخراج کا نتیجہ نہ صرف یه هوکا کہ دنیا ہے 
شر کا خاتمد ہو جاۓ کا بلکہ اس ہے خبر کے مٹ جاۓ کا خدشهہ بھی 
سے ۔ جدید نفسیات ۓ یه ثایت کیا ہے کھ اخلاق عیلیت اور روحانی 
ترفع جو زیادہ ٹیک انسانیت کے خصائص ہیں ء انسان کی ابتدائی اور 
غبر سہذب جبلتوں اور اس کی سشتہی صلاحیتوں (ہء1ا[ناء 11706 ء۶م۸) 
پر مبنی ہیں ؟ السا کی حیوانی قطرت اس کی خواعشات اور شہوات عی 
وہ بنیاد میں‌جن پر پاکیڑہ تر انسانی جذبات کی عارت استوار عوق ہے ء 
نوع انسانی کی اخلاق ترق ؛ غیں سہذب جبلتوں کی قلب ماهیت ء ترفع 
اور تہذیب پر مشتمل سے ۔ آرزو کی تخلیقی کارفرمائی کے بارے میں اقبال 
بھی اسی روے کے حامل یں ؟ جس چیز کو وہ ”عشق ؛ کہتے میں وہ 
بھی غیں مہذب مشتبی آرزو ہے جس کی ژیادہ اعلیٰ حالت میں 
قلب ماہیت ہو چک ہے اور اقبال کے فلسفے میں یھی عشق هر قسم ی 


ارتقائی نشوو نما کے لیے قوت حرکه کا حکم رکھتا ے ء یہی زندگ اور 
تخلیقی عمل کی اصل اساس ےہ ء ہر قسم کی اخلاق بلندی کا سر چشمہ 
عہ اور تاریح انسانی میں روحانی ترق کا منبع ہے ۔ 


اقبال جس عشق کا ذکر کرۓ یں وہ کوٹی جساق ء جنسی یا 
حیاتیاق اصول نہیں ء یه تو ہوری کی پوری زندگیکا باطنی جوش ےہ جس 
کا تقاضا مکمل بختی اور ترق کا حصول سے ء یه ایک بنیادی لگن رے 
جو زندہ رعنے ؛ ترق کریۓ اور وجود کے تمام وسائل اور خی خزاایۓ 
منصة شہود پر لانیۓ کا تقاضا کرتی :ےہ ۔ هر وہ مظہر اور فعالیت جس 
کا اس یتیادی لگن سے کوٹی علاقہ لہ ہو اور وہ اس کے مقاصد کے کام 
نہ آۓ ء بالآخر جمود اور انمطاط پر منتج ہوتی ےہ ۔ یہی وجہ ےہ کہ 
اقبال بڑی بلند آھنگی سے سائنسی استدلال ء فنون لطیفه اور مذڈھب کی 
مذست کرۓے ھیں جب وہ اپنی اپئی راہ بذات خود معی نکر کے ڈیڑھ ڈیڑھ 
اینٹ کی مسجدیں کھڑی کر ئیں یا اپنے آپ کو بالکل الگ تھلگ قوتوں 
کی حیثیت دے دیں کیوں کم اقبال کے نزدیک هر متخصص عالیت 
خواء ذھنی ھوء فن کارالة هو یا مذھبی ہو ء اسی بنیادی لگن کی متمیز 
شکل ےہ جسے وہ عشق کا نام دیتے ہیں ء ان میں ہے کسی ایک کے 
لیے بھی ایک آزاد و خود مختار وجود کی حیثیت سے کوئی نام نہیں : 


علم ے عشق است از طاغوتیاں 
علم با عشق است از لاھوتیاں 
ے عبت علم و حکمت مدۂ 
عقل .تیری ہر هدف تا خوردۂ 


۲۰۲۳ 


پیدا عے فقط حلقۂ ارباب جنوں میں 
وہ عقل کہ پا جاتی ےے شعله کو شرر ہے 


یا سردہ ہے یا نزع کی حالت می ںگرفتار 
جو فلسفه لکھا نە گیا حون ے 


یہاں اقبال یہ بیان کرۓ ہیں کہ وہ فلسفہ جو زندگ کی گہرائیوں ے 
نه ابھرا هو وہ بالکل کھوکھلا جے اوروہ فکر جسے عشق نے ھوا نەه 
دی ہو ء جس کے پس پردہ ترق کرنۓ ء تعمبر و تخلیق اور دئیاۓٔ 
آب و گل کی آراحتیکا ارادہ کارفرما نھ ھو؛ وہ حالت نزع میں سے ؟ اسی 
طرح آتش عشق سے ے بہرہ مذھب جس میں شو و تما ترق اور زندگی 
کو مالا مال کرۓ کی لکن موجود لة ہو ء حعض ے جانٗ رسموں کا 
مجموعہ ہے 


اگر ہو عشق تو ہے کفر بھی مسلانی 

ند ہو تو سرد مسلاں بھی کافر و ژندیق 
کفر و الحاد بھی اسلام کی مانند عیں بشرطیکه انھیں عشق کی آیج لق 
هو اور اگر اسلام عشق کے سوز سے خال یل ہو تو کفر و زندقه ہے 
بلدثر ے ۔ 


۰/۸ 
بھی بات واقعتاً مسلانوں کے اعلیل اخلاق اور مذھبی اصولوں 
کے بارے میں بلند بانگ دعاوی کے باوجود ان کے زوال کی توجیە پیش 
کرتی نے ۔ اقبال کی لکاھوں میں مسلان ہوۓ اور اسلام ہے لکاؤ کا 
مطلب یه ھے که انسان اپنے اندر زندگ آور معاشرے کی بہبود .کے لیے 
ایک حرک لگن حسوس کرے جو اس ناقابل تسکین آرزو پر منتج ھوکھ 
دلیا کو مادی, اور اخلاق لحاظ ہے مالا مال کر دیا جاۓ اور جب آور 


آ0۳ 


لوگ حاصل کرۓ کی کوششی میں مصروف ھوں ء مسلان تخلیق کرۓ 
اور عطا کرۓ میں مٹھمک هو ۔ اگر کسی شخص میں یه حرک لگن 
موجود هو تو وہ مسلان ےہ خواء وہ اسلام کے نظریاق حصے ہے انکاری 
ه یکیوں نە هو ؟ اسی طرح اگ رکسی شخص میں اس حرک لگن کا فقدان 
ہو اور اس میں یه باطٌی جوش موجود ئە اور وہ چیزوں کی حالت موجود 
عی پر مطمئن هو تو وہ کافر وے دین ےہ عام اس ہے کہ وہ اسلام کے 
نظریات پر مکمل یمان رکھتا هو ۔ 
اس کے بعد اقبال اس فن کی مڈمت میں مصروف ہو جاۓ ہیں 

جو عمراتی اور اخلاق بہبود کے لے اس ببتیادی لگن کا اظہار نہ 
کرتا هو : 

مقصود عثر سوز حیات ابدی ےہ 

یھ ایک نفس‌یا دو نفس مثل شررکیا؟ 

جس سے دل دریا متلاطم نہیں ھوتا 

اے قطرۂ نیساں وہ صد فکیاوہ گہ رکیا؟ 


ے معجزہ دنیا میں ابھرق تَہیں قومیں 
جو ضربکلیمی نہیں رکھتا وہ عن رکیا؟ 


شاعر اس فن یا ادب کو کوئی وقعت نہیں دیتا جو السانوں اور قوموں 
میں ان کی منزل کے احساس کی لگن پیدا نہ کرے کیوں کە وہ کہتا 
ہے کہ فن کا مقصد یہ نہیں کە وہ عارضی جذبات اور وقتّی احساسات 
پیدا کرے جو چنگاریوں کی مائند جل بجھیں ؟ فن کا مقصد تو یه هونا 
چاعیے که وہ ایسے جذیات بیدار کرے جو دیرپا اثرات کے حامل ھوں۔ 


"۲۱۲۱۰۳٣ 


اور تقدیر اسان کو ڈعالنے میں کارآمد ثابت و سکیں ۔ 


آسی بنا پر اقبال کی شاعری میں عشق کی حیثیت ایک حر 
فعالیت کے اصول اور زندہ رھنے کی لگن کی سی ھے اور عحض زندہ 
رھنا عی نہیں بلکه یوں حینا که زندگی کو فلاح و بہبود و ترق ک 
دولتوں ہے ھم کتاز کیا جاۓ ۔ فعالیت کے اس اصول میں 
ساینسی تشکیک کے لی ےکوئی جگہ نہیں جو عمل کے راستےمیں یوں روڑے 
اٹکاۓ که انسانوں کو منزل مقصود اور وسائل عمل کے بارے میں 
گرفشار شک کرے جب کە عشق ایسے راسخ یقین کا متقاضی ھے جس 
پر شکوک اور ھجکجاھٹ کا ملہ هو ھی نہ سکے ٤‏ 


عقل در پیچاک اسباب و علل 
عشق جوکاں باز ییدان عمل 


عشق صيید از زور بازو افگند 
عقتل مکار است و دامی می زند 


عقل را سرەمایيه از یم و شک: 
عشق را عزم و یقین لاینفک است 


ایمان راسخ یقین کو حکم کرتا سے اور تخلیقی توانائی کو عمل کی راہ 
دکھاتا ے جوکسی اور صورت میں فعالیت پر آمادہ هوۓ کے قابل نہیں 
ھوتی ء جب شکوک و شبہات عوں؛ اور ایقان کا نقدان هو تو افراد و اقوام 
بزدل اور مجکچاھٹ کو اپتا لیتے هیں ٤‏ انسانوت کی حرک توانائی کو 
میدان عمل میں کارفرما هوۓ کے لیے واسخ عقاید کی ضرورت وق ے ۔ 
یھی وجہ ےہ که تمام ترق پذیر تہذیبوں کی بنیاد عقل کی بجاۓ عشق 
پر ہوتی سے ؟ منطقی استدلال ی بجاۓ ء ایمان و یقین انسانی ترق کے 


1۲۲۰۵ 


کارواں کو گرم سفر کرۓ عیں ۔ 
ا( شرع و آئین است عشق 
ال جیا است دیندین استعشق 
ظاھر آو _سوز ‏ ناک و آتشین 
باطن آًو نور ربالعا لمین 


از تب و تاب درونش علم وفن 

از جنوث ذو فنونش علم وفن 

دین نگردد بنعہ ے آداب عشق 

دین بگر از صحبت اربیاب عشق 
یہاں اقبال یه فرماۓ ھیں که سائنس ء مذھب اور فتون لطیفه ک جان 
عشق ہے پیدا هوتی تھے با دوسرے لفظوں میں اسی زندہ رھنے اور زندگی 
کو آراستد کرۓ کی بنیادی لگن ہے ؟ تہذیب مذھب ہے فیضان اور 
حزکیت حاصل کریق ہے اور مذھب عشق ہے قدرے می مختلف ے ۔ 
اقبال کا مطلب يہ ےہ که مذھبی بقین و ایمان تُہذیب ثقاقت کو جم 
دیتے هیں اور ان يق معاونت کرتۓ یں ؛ ایسی قوم جس کے پاس نہ 
پختگی' بقین ہوء نە ایمان کامل ہو اور نہ وہ اخلاق عینیت ہے کسب 
فیض کرتی ہو ء وم نہ تو کوئی معاشرہ تعمیر کر سکنی ھے نہ کسی 
ریاست کی عارت بلند کر سکتی تے اور نە تہذیب کے دیگر لوازمات کو 
معرض وجود میں لانا اس کے بس کا روگ سے ۔ ایک مضبوط مملکت اور 
ایک صحت مند معاشرے ہے اس کے افراد کے :اس گہرے یقین کا سراغ 
ملتا ے جو انھهیں مروجه اتدار پر ہونا حے ؛ لیمان و یقین نه صرف 


۰۱۳۲؛ْ 


خلیقی توانائی کو آزاد کرۓ ھیں بلکہ مستقبل کے اعال کے لیے روشن 
راعیں بھی سہبا کرۓ یں ء یہ مستقبل کے نا معلوم گھور اندھیروں 
کے لیے روشنی کا مینار بنتے عیںء ایمان و یقین نے پیدا شدہ بصیرت عی 
نظم مملکت کے اصول و قواعد کی بنیاد بی ہے ء صحیح سیاست مدن 
اس کی حکمت نظزی کا رہ ےہ جو یقین کی گہرائیوں ہے سر یلق 
ہموق حے : 


زسانه عقل کو سمجھا عوا مے مشعل راہ 

کسےخب رکە جنوں بھی ے صاحب ادراک 

پیدا ے فقط حلقهة ارباب جنوں می 

وہ عقل کە پا جاتی سے شعلہکوشرر ہے 
عشق نه صرف ثقافتوں ء معائنروں ء تہذیبوں اور انسانی اعال کی دوسری 
اعلیٰ صورتوں کا اصول معرکہ ےہ بلکہ حیوانات اور اشیاۓ غیر فانی 
بھی اس کی قوت کو حسوس کرۓ ہیں اور اسی عشق کی بدولت اپنے 
تال اور بختگی کی حدوں کو چھو لیتے ہیں : 


بباغاں باد فروردیں دھد عشثق 
براغاں غنچه چون پرویں دھد عشق 
شعاع مہر آو قلزم شکاف است 
بشاعی دیدۂ رە بی دھهد عشق 
یہاں اقبال نباتاتی زندگ کی فعالیت کا سراغ بھی سی بنیادی لگن 
اور تمایلی آرزو سے لکاۓ هیں جو اعلیٰ پمانے پر فنون لطیفه ء تہذیب 


ۓ۴۲۲ 


اور سیاست مدن کی صورتوں میں اظہار پاتیق ہے ۔ وہ کہتے ھیں کہ یه 
عشق ھی ھے جو مجھلی کو دیدۂ رہ ہیں عطا کرتا ے جس کی بدولت وہ 
اتھاہ سمتدروں کو تاریکیوں میں اپنی راہ تلاش کر پاتی ہے ۔ ان کا یه 
خیال جو پہلی نظر میں غبر سائنسی معلوم هوتا ہے بالآخر جدید ماعربن 
نفسیات ےۓ اس دبستان خیال سے حم آھنک ہو جاتا ہے جس کے 
سرکردہ میکڈوگل ھیں ؟ مثال کے طور پر ڈاگٹر نن (دھ: 1< .:0) 
انی کتاب تعلمء اس کے مقدمات اور اصول اولین؟“۶ (تاا۔-دمتخد 73 
دلجنمنۃط ٤5ا7 ٦٥٥‏ 8اد0ا) میں تحریر کرۓ ہیں ۶ ہمیں ضرورت 
ہے کە عم اس اساسی خاصے کے لیے کوئی نام تلاش کریں جو اس 
مسلسل مطابقت اور سہمات کی صورت میں ظاعر ہوتا ےہ جس سے زندقی 
کا تانا بانا پنتا ے ؟ عم اس خاصے ہے اہی شعوری سر گرمیوں میں آشنا 
هوۓے ھیں جو ایک باطنی جوش لگن یا کسی منزل کی طرف حسوس 
میلان کی صورت اختیار کے هہوۓ ہوتا ےہ ۔ ماھرین نفسیات اے 
تمایل (صہناەەم) کپتے ہیں اور شعوری ععالیت کے ہر اس سلسلے 
کو تمایلی عمل کا نام دیتے ہیں جس پر اس قسم کا کوئی جوش 
اور آسنگ حاوی حو اور جس کی بنا پر اس میں ' وحدت در کثرتۂ؛ کے 
آثار پیدا هو جاۓ هیں ٤۶‏ 


اس کے بعد وہ جسانی اور ذھنی اعضاٴ کے ئم شعوری اعال کا ذکر 
کرۓ هوۓ لکھتے ھیں * ان مقصدی اعال میں سے کہی ایک کو بھی 
تمایلی نہیں کہا جاسکتا کیو ںکه ان کا مقام شعوری سطح ہے بہت نیچے 
ہوتا ے ؟ اس کے ہاوصف ایک فوقالیشری قاظر جو عاری ذھنی 
روش کو اسی طرح دیکھ سکے جس طرح عم طبعی واقعات کو دیکھ 
پاے ھیںء ان تمام اعال کو ایک ھی گروہ میں ٹیا رر کرے کا جو 


۲٢۸ 


تفاصیل میں تو ایک دوسرے ہے ختلف ہیں لیکن محموعی طور پر 
ایک ھی عمومی حالت پر ہیں (جیسا عم پہلے که چکے ہیں) ۔ دومرے 
سریاے او سے وہ ںا نٹ 
یوں ختلف ھوجچ۔اۓ ھیں کہ ان میں ایک باطنی جوش موجود 
ہو جاتا ے اوران میں باعمی ما بەالاختلاف صرف وہ موادهے جس 
میں یہ جوش سرگرم عمل ہوتا عہ اوروہ خصوصیت منتہا ہے جس 
کی طرف یه کھجے ہوۓ چلے جاے یں ۶۔ 


میکڈوگل ۓ بذات خود اپ یکتاب ععرانی نفسیات (ووەافطہ 2:7 1د80) 
میں آرزوو طلب کی تخلیقی کارفرمائی پز بڑا زور دبا جے اقبال 
کی اصطلاح میں عشق کہتے ہیں اس ےۓ تمریضی ئنظریۂ اعال 
(دوئقت ۸ ٥ہ ٥۳۶‏ ءطا' ھ018 پر ایک پوررا باب لکھا ہے جو ام 
حیوائاتی اور انسانی سر گرمیوں پر یوں روشنی ڈالتا عے کہ یە ممام اعال 
معمولی ابتدائی حالات سے لے کر نہایت قرق یافته اور مؤلف صورت تک 
زندگ کی ایک لگن اور ایک آرزو پر مبنی یں جو کسی ایسی منزل کے 
حصول کا تقاضا کرق ے جو نظام عضوی کے باطنی وجود کو اطمیٹان 
بخشض سکے۔ دوران ارتقاٴ میں اعضاۓ جسانی کی نشوو نما اور 
تبدیلیوں کا ذکر کرۓ ھوۓ سیکڈوکل ۓ لکھا ۓ ”حریضی 
نظربه اس بات پر اصرار کرتا ھے کہ حیوانات کی ارتقاٴ کے دوران میں 
اک1 ےت ظ۷ ات کرد وت 
تسلیم نہیں کیا جا سکتا کہ اعضاۓ جسانی نۓ نی شکلیں اور نی 
وظائفی قابلیتیں حاصل کر لیں جو اس وقت تک ے کار پڑی رهیں جب 
تک جیلی میلان کے کسی مطبق تغیر ۓ انھیں کارآمد نە بٹایا۔ اس 
کے برخلاف یه ماننا لازمی آتا ےہ کہ شکل اور وظلیفے کی هر نئی ترق 
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کی صورت میں پہلا قدم یه تھا کہ انواع کی جبلىی فطرت میں ایسا تغیر 
واقع ھوا جس کی بناوہ اعال سرزد عونا شروع ھوۓے جن کہ لیے 
مذکورہ اشکال و وظائف کی ضرورت حسوس هوئی۔ ان تغیرات کو تسلم 
کرۓۓ کہ بعد ھم اس بات کو سمجھ سکتے ہیں کە انتخاب فطری نۓ 
کس طرح انواع میں جسانی اشکال اور وظائف کی ایسی خصوصیات پیدا 
کی ہوں گی جو ان نئے نئے جبلی میلانات کہ زیر اثر کام کرنۓ کے متاسب 
حال هوں ۶ میکڈو کل اس تخریضی نظرے کا ناطه لیارک (نماععصدماة) 
کے پیش کردہ اصول :انتخاب عضری زدم؛ف ءاہءڈ >نصوعج02 کہ علمنعماءع) 
سے جوڑ دبتا :اور تحریر کرتا ہے “ فرض کیجے کە ماحول بدلا 
یا" ا رد ری وروی اک یں کے رم حور آیاٴ واجداد 
کے لیے حیوانی خوراک کی بڑھتی ہوئی قلت) تو نوع کے تمام افراد کی 
مشترکە ذھانت کو انھیں شکار حاصل کرتۓ کے نئۓ طربقوں کو اختیار 
کرنۓ پر آسادہ کرنا لأزم آتا ے (غوطہ لگایۓ اور تیر نۓ کا طریقمع) اور 
اگر یه نسبتاً فیا طرز روش معین هو جاۓ اور اسے اپنا لیئے کا میلان 
اس طریق پر شکار حاصل کریۓ کی کامیاب مساعی کی بنا پر مستحکم تر 
ہو جاۓ تو انتخاب فطری .منطبق جسانی تغیرات کو فرور قائم رکھے 

کا اور اس کے خالف تغیرات کو ختمکر دے کا اور اس طرح اس نوع کی 
ٹانگوں کو تیہرۓ والے اعضاٴ کی صورت دے دے گا۔ یہی وہ اصولء 
ے جسے اصول انتخابہ عضوی کا نام دیا گیا ے اور جسے تحریضی 

مساعی کی !تفاقیه تائیں کے 'تسلم کر لینے اور لمارک ترسیل کی وافعیت ۓ 

آور بھی کارآمد بنادیا ے اور یه ایسا اصولکە یە تسل مکرۓٗ کے بغبر 

اس کی قدر و قیمت بہت ھی مبہم رہ جاتی سے ۔؟٤‏ 


٣۳۲۰ 


یوں معلوم ھوتا ے کہ عشق یا نفسیات کی اصلاح میں مایل 
کو ساری کی ساری حیات امی و غیر امی کا سرچشمہ قرار دیتے هوۓے 
اقبال سائنسی استدلال کو معمولی درے کی شے گردان کر بالاۓ طاق 
رکھ دیتے ہیں ۔ اپنے بعض اشعار میں ؟نھوں ہۓ استدلالی صلاحیت 
کی یوں مذمت کی ےہ کہ یوں محسوس ہوتا ے کە وہ فکر کے ان 
جدید دبستائوں ہے تعلق رکھتے یں جو عقل پرستی کی ۔خالفت پر 
آدھار کھاۓ بیٹھے هیں ۔ سائنسی رجاثیت اور استدلای قوتوں پر اعتاد 
کے ایک پورے دور کے بعد یوربی فکر ۓ عقل پرسّی کے برخلاف پھلو 
بنلا ۔ یهە تحریک کانط (5558) ے شروع ہوٹی جس ۓ اہی کتاب 
”تقد عقل عض (صہہەەء سط ۶ہ وت8 نت) میں انسانی علم کی 
حدود اور گمزوربوں کو آشکار کیا ؛ اس نۓ یه کہا که انسانی علم 
ذات شے تک نہیں پہنجتا بلکه صرف ظواعر کی خبں لاتا ے کیوں کهہ 
علم حاصل کرینۓ کے دوران میں ذھن معروضات پر اپنی صور و مقولات 
کی چھاپ ‏ کاتا عے مگرکانٹ نے یه نہیں کہا کھ سائنسی علم آپنی 
حدود میں درست نہیں ٤‏ جو کجھ اس نۓ کہا و یھ سے کهہ خدا اور 
مستقبل کا علم انسانی تجرےم سے ماوراء ےہ جسے نھ تو ثابت کیا 
جا کنا ے 9ر 7ه ای ی رای بات اے ۔ موببار 
سعطتەوەطلی58) ۓ حقیقت اولیل کو ایک اندھا اور غبر معقول 
ارادہ قرار دیا ؛ اس کے نزدیک ژندگ کا دار و مدار استدلال عقلی پر 
نہیں بلکہ ایک اندھی اشتہا اور غیر مطمثن جمتجو پر ہے جس کا 
قتیجہ کچھ بھی برآمد نہیں ھوتا ۔ نطشے ٥(‏ تل :ء٥ء:[۸)‏ نۓ کوشش 
کی که وہ کانٹ ؛ شوبنہار اور ڈارون کے خیالات میں ایک امتزاج پیدا 
کرسے :اس سے کائد انی ا بب تہ سو 


یف 


ٴ 

میں کسی ایسی شے کا وجود نہیں جسے علم کہا جا سکے ء صداقت 
معلوم نہیں کی جاتی بلک اختراع کی جاتی ے ء تمام عقائد ایک دوسرے 
کے ممائل نہیں لیکن صحیح رق ان عقائد میں ھوسکتا ے جو یا تو 
مقید ھوں یا ےکارء عقاید کو جھویۓ اور سجے ەوے کی بٹا پر 
ایک دوسرے ہے ممتاز نہیں کیا جا سکتا ۔ شوہتہار کی مائند یه بھی 
حقبقت اولول کو ارادہ گردالتا ےے مگر وہ اس ارادے کو ارادۂ حصول 
طاقت قرار دیتا ہے بحض ارادۂ ژیست ھی نہیں سمجھتا ؛ اس کا قول 
عہ کہ حب جاہ ۶ اٹسائیت کا ابلیسسں ے؟““ ۔ شوینہار ‏ مانند نطتے 
کے زندی کے خا کے میں بڑے تاریک رنگ دکھاۓ میں مگر ترتمجک دئیا 
کی تبلیغ کرنۓ کی بجاۓ اس ۓ پر خطر اور توانا زندی کذارۓ ک 
ل ‏ ات ۱ سا اد سر ہ|وے 
کا معیار سے - 


اپنے بعض اشعار میں اقبال یوں نظر آۓ ہیں کەہ گویا شوہنہار 
اور نطشے کے عقل پرستی کے خلاف پرچار میں شریک کار یں اور 
سرسری نظر سے ان کا مطالعه کرۓ والا ان کو عقل کا دشمن قرار 
دے دے گا ۔ میں یہاں چند اشعار بطور حواله پیش کرتا ھوں 
جن سے اس قسم کا تاثر برآمد عوۓ کا امکان ہ : 
زند گی کجھ آور مے ےہء علم ےہ کچھ آور شے 
زندی سوز جگر ہےء علم ےہ سوز دماغ 


خرد کی گتھیاں سلجھا جکا می 
مرے مولا جھے صاحب جتوں کر 


۲۲۳۔ 


اخام خرد ے ے حضوری 
ے نینووزندی عو دوری 


عقتل در پبچجاک اباب وعلل 
عشق چوگان باز میدان عمل 
عشق صید از زور بازو انفگند 
ےل ورکار نچ جو ری نت 


عقل را سرمایه از یم وشک است 
عشق را عزم و یقین لایٹنک است 


ان اشعار میں اقبال عقل کے مقابلے میں عشق کی حمایت کرۓ ہیں ؛ 
وہ فرماے ہیں کہ فلسفہ عمیں زندگی ہے دور لے جاتا ھے اور عقل 
ھمیشهہ شکوگ وشبپات اور مچکچاعٹ سے دو چار ھوتی ے اور 
آخرکار وہ عقل و خرد کے پیش کردہ ٹاحل پذیر معموں ہے اس قدر 
پریشان هو جاۓ ہیں کہ وہ خدا سے ایسی زندگی کے لیے دوخوانت 
کرۓ ہیں جس میں بالکل ے خودی اور جنون کا راج هو -- اس صورت 
میں اقبال کو نطشے اور شونار کا عم نوا قرار دے دیٹا غلط ھوگا ٤‏ 
اقبال جس بات سے انکاری هیں وہ عقل و خرد کی خُود ختاری ےے اور 
اس کا یھ دعوعل ہے کہ وہ انسان ک زندگ کے تقاضوں سے ے نیاز 
هو کر ابنی راہ پر کامزن ھوسکتی ے ۔ 


اقبال ے نزدیک عقل و خرد زندی ے پیدا ہوق ےہ اس لے 
آسے مقصد حیات کا ممد و معاون هونا چاهیے اور اپنے اس دعوے ہے 
دستبردار هو جانا چاھیے کە وہ جزوی یا کلی طور پر آزاد و خود تار 


ری 


عے ۔عقل سلمم صرف انسان کے تقاضا عاۓ حیات کے تابع هو کر 
تائم رہ سکتی سے ؟ اسی صورت برقرار رہ سکتی ےہ جب وہ انسان کی 
اعلل آرزوؤں اور ممایلی افتاد کی آله کار بن کر رھ کیوں که وہ جبلت 
اور انسان کی اس لگن کی خلوق ہہ جو زیادہ سے زیادہ ترق یافته 
زندی کا تقاضا کرق ےہ : 

گیک ہا از غوخیە رفتار یانت 

707. 90 0:ۓئء 

ا۹017 761ر ان 

عقل از زائیدگان بطن اوست 

دست و دندان ودماغ وچشم وگوش 

فکر و تخییل و شعور و یاد و وش 

ژندی رکب جو در جنگاہ یافت 

سس 

علماز ساسات حفظ زندکی است 

علم از اسباب تقو خودی است 

علم و فن از پیش خیزان حیات 

علم و فن از خانه زادان حیات 
یہاں اقبال عقل اور علم کے بارے میں اپنے صحیح روے کا اظہار 
کرۓ میں ؛ وہ ؤزندگی کو جبلت ء اشتہاء ء خواعشات اور جستجو کے 
عم باے قرار دی ھیں اور یہ سب کی سب انسان کے مڈھبی اور 


۰۰۳؟ْ" 


عمرانی نصب العیٹوں کی صورت میں ظاھر ھوے ہیں اور اس صسرکق 
لگن ی شکل میں اظہار پاے ہیں جو زندگی کو آرلستہ و پیراستہ کرتی 
جھ۔ اب اس اساسی لگن ء ببیادی جوش اور حرک قوت کو انی 
سرگرمیوں کے لیے آلات کار کی ضرورت حے اس لے یہ اپنے آپ کو 
فکرء تخیل ء حافظه اور شعور کی صورت میں متقرق کر دیتی ےہ ؟ اس 
لحاظ ہے علم وعقل اس بنیادی لگن کے خادم عیں اور حفظ ذات 
ے آلد ہاۓ کار ہیں ؛ اس کے ماوراء ء ان کی قدر و قیمت اور حقیقت 
کے بارے کچھ کٹا مکن نہیں ۔ جدیدِ نفسیات اقبال کے اس ثقطة نظر 
کے حق میں بہت کچھ کہتی ےہ : عقل کو ادراک کا تاج ثابت 
کیا کیا عے ء عقل احساس کے میا کردہ مواد کے نمڑے اور قالیف 
کے بعد حاصل ہوتی ہے ء يہ وہ صلاحیت ہے جو تمٍربات کو عمومی 
رنگ دیتی سے اور انھیں یک جان کرق ہے ۔ تجربە اور ادراک دونوں 
انسان کی دلچسپیوں ء خواعشوں اور مایلی افتادٴ پر منحصر ہیں ؟ جارے 
تجربە اور ادرااگک کے دائرے اور حکیفیت دونوں کو ماری خواہشات 
اور وہ غیر شعوری باط٘ی جوش معین کرےۓ ہیں جو ھمیں حرکت میں 
رکھتا سے ۔ لیٹن (دہ ۴ٴوا اپنی کتاب متصادم عمرائی فلسفے 
!ونائصدەل ءا دەءنطمجہعەائطط آەوفہن8) میں لکھتا ےہ ٭ انئسان کے 
افعال کو معین کرۓۓ والے اس کے عبت اور نفرت کے جذبات هیں ء 
یه-اس کی قدرشناسی کی جڑبی عیں ء یہ لہ صرف اس کے افعال صرحه 
کے سرچشے ہیں بلکه حتیتاً یه اس بات کو بھی طے کرۓ 
میں کہ قرد کو اپنے ماحول اور اپنے عضوی اعال میں سے کن کی 
جانب "توجہ کر کے ان کا ادراک حاصل کرنا چاعٔے اور کن کو 
عدم توجہی کا شکار۔ ینا کر ان کے ادراک ہے روم رخنا چاہیے ۔ اس 
میں کوئی شک نہیں کە دنیا اور خود اپتی ذات کے ادراکات کا نحصار 


۲۲۱۳۵ 


حواس کی صلاحیتوں کے نقائص سے پاکے ہوۓ پر ےہ اور ان حواس ک 
طبیعت کے مطابق ان کی حدود متعین وق یں لیکن امکانی تجربات 
کے عمومی السانی دائرے کے اندو فرد جو کچھ واقعتاً تجربه کرتا 
ء وہ شعوری اور واضح طور پر توجهھ کا محتاج ھوتا عہ جو اس کہ 
مفادات ء خواعشات ء جذبات حبت و نفرت معین کرۓ یں ۔ فطرت 
میں بہت سی خصائص اور علاقے موجود ھیں جنھیں میں اس بنا پر 
دیکھتا ہوں که وہ مجھے پسند آے ہیں؛ بعض ایسے یں جنھیں میں 
درخور اعتناء نہیں گردانتا که جھے ان میں دلچسپی نہیں هوق اور بغیر 
کسی شک کے یہی بات میری اپنی ذات اور اپنے وفقاء یىی خصائص 
کے شعوری اعتراف پر صادق آتی ہے ۔ میں اپٔی بعض گمزوریوں کو 
نہیں دیکھٹا چاہتاء لہ جھے دوسروں میں بعض حخوبیاں دیکھنے یی 
خواہعش ہویق عے ؟ وہ فرد جس کے ادرای تجربات اور اعتتاء کا دائرہ 
وسیع هو ء اس کی دلچسپیوں اور مفادات کا داثرہ بھی بہت وسیع هوتا 
ےہ 


”میرا خیبال ےہ کھ افلاطون کی محبت کسرنۓ سے جو ائسانی 
علم اور افعال کا مرچشمہ ھے ء یہی مراد ےہ ۔ میری دئیا بنیادی طور 
اٹھیں چیزوں تک محدود ےہ جن سے جھے بہت محبت ہوتی ے ٠“‏ 


عقل کی صلاحیتوں اور وظائف کے باوے میں اقبال کے نظرے کک 
مزید توثیق ان حقائق اور دریافتوں سے بھی ھوق ےہ جو نفسیات حیات 
کا کار ام ہیں ۔ جبلت عمل پیرا ھوۓ کی لگن کا نام ےہ اور یه 
اہنے ادراکی آلات خود بناتی سے ۔ اس جبلت ء اور انسانوں اور حیوانوں 
میں کار فرما باطنی جوش کے بغیں اداری غعالیت کە عقل بھی جس کک 
ترق یافنہ شکل عے ء قائخ نہیں رہ سکتی ۔ مثال کے طور ہر جبلت جس 


ھی کو لے لیجے جنسی ععالیت کی تسبتآسادہ سطح پر بھی ؛ جو 
چھلی میں پائی جاتی ےء جنسی سر کرمی کے لیے پھلے سے یہ ماننا لازم 
آتا ےے کہ خارجی یا مدرک خصائص کے اعتبار ہے دو جنسوں می 
فرق ہوگا جن ہے ان کی شناخت ہو سکتی ہوء جنسوں سے مابین ان 
مدرک اختلافات کے بغیر یہ بات مکن نہ هو کی کہ کسی نوع کائر 
اپنی سادہ کو تلاش کر لے ۔ اسی طرح عمیں معلوم ھے کہ حیوائات 
کی تمام انواع میں دونوں جنسیں ایسی شناختی علامات جنس کی حامل 
ھوق ھیں جن کی بنا پر انھیں ایک دوسرے سے میز کیا جا سکتا ے ۔ 
ممکن ہےکہ ان علامات کی شناخت کسی ایک جنس کے ذریعے هو سکے 
لیکن اعلیلٰ نوع کے حیوانات میں یہ علامتیں عام طور پر نکاہ کے 
لیے جاذب توجہ ھوق ھیں ؛ ان علامات جنسی کے ذریعے بخفالف جنس 
کو پہچان لیئے کی خلقی صلاحیت جنسی قعالیت کی لازمی شرط ے ۔ اس 
ادراکی پہلو کے بغبر یه جبلت حیوانات کے لے قریب قریب ےکار ھوقی ء 
یہ جبلت تولید کی پہلی منزل تک پہنچ تو جاتی مگرکای نقصان کے 
بعد ۔ میکڈوگل لکهیتا ےہ ”جبلت جنس جبلتوں کے بارے میں 
ایک حقیقت کو بڑے واضح انداز میں پیش کرتی ےہ جس پر میں ۓۓ 
اس ہے قبل ایک باب میں بہت کچھ لکھا ھے اور وہ حقیقیت یہ ۓ 
کہ جبلت ایک خصوص رنگ میں حسوس کرۓ اورعمل پیرا هوۓ 
کی ایک خلقی افتاد ھی کا تام نہیں بلک یہ ایسی خلقی انتاد ے جس 
کہ ذریسے ہے ان چیزوں کو بذریعه ادراک خوب جانا جاسکے جو 
وع کی بببود کے لیے اس قسم کے ردعمل کے هونۓ کا تقاضا کرق 
ھیں ۶۶۔ 


پس نفسیات جہلت کا یه دعوعل ‏ کہ ”جائنا؛ ہمیشہ اس لیے 
ھوتا ےہ کە عمل کیا جا سکے اور اعلول سطح پر شناخت ء ادراک اور 


۲۲ 


عتل کا وظیفہ یہ عے کہ عمل کا آغاز ہو اوراس کی مکمل رھہبری ک 
جاسکے۔ جہاں کوئی بھی ممایلی افتاد موجود نہ ہو عمل کا کوئی 
بھی بغفی میلان ظاعر ہوۓ کے لیے ے چین نە ھو یا اقبال ی اصطلاح 
میں عشق نه ھوء وهاں عقل اور ادرای فعالیت برونۓ کار نہیں آ سکتی 
اور اگر آۓ بھی تو اس کا دائرۂ عمل نہایت عحدود ھوگا۔ جب اقبال 
سائنسی استدلال کی مذمت کرےۓ ھیں تو ان ک یہی مراد وق ےہ کہ 
یه تو اشیاٴ کو سمجھنے کی ایک کوشش ہے مگر چولکہ سمجھنا 
عمیشه عمل کی خاطر ھوتا ۓے اس لیے کھرا سائنسی نقطۂ نظر اختیار 
کرنا انسانوں اور ثقافتوں کہ لیے نا ممکن ہو جاتا ہے کہ وہ تو حر 
لگن کی بنا پر عمیشہ رواں دواں ھہوۓ ھیں۔ کارل مازکس کے الفاظ 
میں ' فلسفی اس کوشش میں لگے رعتے ہیں کہ دنیا کو سمجھیں مگر 
اصل مسثله یه عے کہ اہے بدلا کیسے جاۓ ۔؟“؛ عقل پرستی کے 
خلاف ہونۓ یا عقل کی خالفت کی بجاۓ اقبال تو عقل کی تخلیقی کارفرمائی 
کے بڑے قائل ھیں جب وہ انسائیت ک حرک لگن کی راہ میں چراغ راہ 
اور راہ تما کی حیثیت اختیار کر لے : 


غریباں را زیرکی ساز حیات 
شرقیان را عشق راز کائنات 
زیرک از عشق گردد حق شناس 
کار عشق از زبری حکم اساس 


عشق چون با زیر کی ھم بر شود 
نقشض بند عالم دیگر شود 


۲٢۸ 


خیزونقش عالم دیگر بن 
عشق را با زیری آمیز دہ 
یہاں شاعر یہ کہتا ھھے کہ عشق عقل کا حلیف بن کر اور اس کی 
معاونت ہے بہت بڑی تخلیقی قوت ىن جاتا ےہ ہ زندگی کی حرک قوتوں 
ے ھم آھنگ ‏ هو کر عقل واتعتاً بڑی کارآمد شے بن جاتیق عے ؟ ان 
حالات میں عشق عقل ے قوت و استحکام حاصل کرتا ے ۔ شاعر عقل 
پر اسی وقت ‏ کتہ چینی کرتا ہے جب وہ زندگی کے مفادات کہ کام آۓ 
سے اثکاری ھوء انسان کہ اخلاق تقاضوں ہے الگ هو جاۓۓ ء خود 
غتاری کا اعلان کر دے اور اخلاق اقتدار ہے انی آزادی پر زور 
دے : 
این مماشه خاندف سحر ساسی است 
غلم ے روح القدس افسوں گری است 


ے مل زندگ رضوری اآست 

عقل مہجوری و دیں محجبوری است 

علم ہے عشق است از طاغوتیاں 

علم با عشق است از لاھوتیاں 

ے سمعحبت علم و حکمت سہردۂ 

عقل تبری بر معدف نا خوردۂ 
شاعر کہتا ہے که عقل عشق کے بغیر ایک طاغوتی طاقت اور یجسم 
شر ہے لیکن جب اس پر اخلاق عینیت کا رنگ چڑھتا ے ؛تو وہ لاھوق 
طاقت بن جاق ے۔ 


۲۰۹؟ًْ 


وتّی طور پر جاعیے کھ یە بات اعان اور اکتتلالء مذھب 
اور سائنس کے مدت العمر کے تنازع کو ختم کر دے ؟ ایمان اور مذھب 
تو وہ لگن ے جو همیں اخلاق ععالیت سے ھم کتار کرتیق ہے ء صحیح 
معنوں میں مڈذھی شخص وہ عے جو ایک بہتر دنیا کی تخلیق ی ے پناہ 
لگن کی بنا پرسرگرم عمل ہواور جس ہے اس کے اعال اخلاق 
نصب العین کا اظہار ھوتا ہو ۔ ایک مذھبی شخص کی اخلاق عیلیت 
ھی اس کے ایمان کی روح رواں اور اصل اساس عہ ؛ مذھی روح کے 
باق مام اظہارات ء عبادت کی بختاف ٹکلایںء نام و ضط کے اصول اور 
ععرانی پابندیاں یه سب کی سب تو وہ آلات کار میں حس کے وسیاے سے 
مذھبی لگن اپنے تقاذوں کو پورا کرق حے اور اپنی منزل مقصدود تک 
پہنحتّی ے۔ اب یه سب کجھ ہمایلی آفتاد ھی تو ےے حو ابنی سادہ ترین 
شکل میں حیوائات میں جبات اور اھتہا کی صورت میں نامور پذیر هوق 
ے جونکه تمایلی غعالیت همیشه اینے لے ادرای وسائل پیدا کرق 
جے ۔ اسی مڈھبی آفتاد کے لیے جو زیست کی غلاح و ۔ہبود کے لیے 
ایک بنیادی لگن کی حیثیت کی مالک تے ء یه لازم ےہ کہ اس کا نی 
کوئی ادرای پہاو هو جو مناسب منزل تک اس کی رہبری کر سکے اور 
ا سے وہ ذرائع سہیا کرے جس سے وہ اپنے مقاصد کے حصول میں کامیاب 
هو۔ اس لحاظ سے فطری طور پر استدلال مذھبکا حلیف ے لیکن یه استدلال 
وہ نہیں جو سائنسی اورتحایلی ذھن کا آله کار عو کیو ںکه وہ تو ان 
چیزوں کے ماورأً جاۓ کا ھی نہیں جو قطعی طور پر قابل ثبوت و استشہاد 
ته عوں ؛ دوسرے القاظ میں سائنسی اور غخلیل استدلال حیشهہ 
قطعیت کا طالب ے ء هر وہ بات جو قطعی لە هو یعنی واقعات اس کی 
تصدیق نە کریں وہ سے نا قابل ثبوت قرار ہے کر رد کر دیتا ھے ۔ 
اس قسم کا استدلال اس حد تک تو خوب کام آتا ےہ جہاں تک ماضی 


نوس 


اور حال کا تعلق عے لیکن وہ اعمال جنھیں مذھبی لگن قلاش کرتی ھے ء 
مستقبل پر بھی محیط ہوے ہیں جس میں غیر قطعیت کا عنصر بھی شامل 
ھوتا ے ۔ آپ ماض یکو اپ تول سکتے ہیں اور اسے تمحلیل و تجزیه ی زد 
میں لا سکتے ہیں؟ اسی طرح آپ حال کا مطالعه بڑی حد تک صحت کر 
ساتھ کر سکتے ہیں لیکن جب آپ مستقبل پر آےۓ ہیں سائنسی تحلیل و تالیف 
کی کوٹی بھی مقدار کامل ترین رھبری کے قرائض ادا نہیں کر 
سکتی یا ایسے قواعد نہیں بتا سکتی جن کی بنیاد یقین مطلق پر هو وہ 
مم اعال جن کا تعلق مستقبل سے ہوء ان میں ایمان اور عقیدے کا عملی 
دحل بھی ھوتا ےہ ؛ اگر انسان اس یقین مطلق کے حصول کے منتظر 
رھیں جس کا سائنس تقاضا کرتی ہے تو دنیا کے کسی حمے میں بھی 
کسی عمل کا بھی معرض وجود میں آنا ممکن لہ ہوگا۔ کوئی شخص 
اپنے روز سرہ کہ کام کاج کے لیے اپنی دعلیز سے باھر قدم ھی کیوں 
بد الک اکر ا کے یة یقین لہ هو کہ وہ صحیح سلامت واپس آ جاۓٌ 
کا اگر ولمس تلیلی استدلال کی سے روح جایچ پرتال میں لکا 
رھتا تو اسے اپناعہد آفریں سفر ترک کرنا پڑتا ء تارج عالم 
میں کوئی انقلاب یرپا نە هو سکتا اگر انقلاب یسند اتتے جری نہ ھوے 
کە ایک غیر یقینی مستقبل کا سامنا کر لیں کیو ںکه تارج اور انسان 
کی عمرانی طبیعت کے پورے علم کے باوصف اور اس کے ساتھ ھی ساتھ 
نادیدہ واقعات کے لیے مکمل۔ تیاربوں اور ہر قسم کی پیشیکوئی کی 
اقلیت کے با وجود کسی سمت بھی کوئی نیا قدم آٹھانا خلاف امید نتايٍ 
کا حامل ہوسکتا ےہ ء کسی سمت بھی پیش قدمی کرۓ کے لیے 
کسی حد تک ایمان اور بصیرت کی ضرورت ہوتی ےہ ء جنتنا دلاورانہ 
کوئی کام ھوتا ے اتنا زیادہ خطرہ سول لیٹا پڑتا ھے اور اس پر چھائی 
ھوئی ے اعتیاری زیادہ یختہ ایمان کا تقاضا کرتی ھے ۔ اب اس لحاظ سے 


و 


اما صحیح معتوں میں تخلیقی هے کیوں کھ وہ ممام خطروں اور 
ے یقینیوں کے باوصف بڑی جرأت اور حوصلے ہے پیش قدمی کرتا 
ہے ۔ اب اگر یە بات تمام انسانی اعال پر صادق آتی ےے خواہ وہ نہایت 
معمولی ھوں یا نہایت عظم تو اسی قسم کے اعال کے لیے جو مذعہب کے 
لیے لازم آۓے هی ء یه بات ا کن عے کہ سائنسی استدلال کو اس کے 
حق سے آبادہ وقعت دی جاۓ۔ مذھب کسی قسم ے شک و مبهہ 
پڑٹا نہیں جائتا ء وہ وسائل تلاشض کرۓ میں عقل و استدلال ہے کام 
لیت عے اوران کے وسیلے ھی تیاری کرتا ہہ اور ممکن نتا یج کا علم 
حاصل کرتا ےہ لیکن جب یه سب کجھ هو چکتا ہے تو ؟ سے آخری 
اور فیصله کن قدم آٹھاۓ کے لیے اپنی آبج سے کام لینا پڑتا ے اور 
وہ اس بات کا انتظار نہیں کرتا کف عقل اپٹا قیصله صادر کرے 
کیوں کە اس آخری فیصله کن قدم آٹھاۓ میں ایسے ا معلوم عناصر 
بھی دخیل ہوۓ ہیں ء نہ انھیں جانا جا سکتا ہے نہ ان کی توثیق 
ہو سکتی سے اور اپنی ماعہیت کے اعتیار ہے سائٹسی استدلال کے دائرے 
سے باھر ھوۓے ھیں ۔ اسی لحاظ ہے اعان اور استدلال عقل کو 
معاون عوامل کی حیثیت سے شانه بشانه کا مکرنا پڑتا ھے یہاں تک که 
ایک ایسا مرحله آ جاتا ےہ جہاں استدلال آ گے نہیں بڑھ سکتا؛ یہی 
وہ موقع ھوتا ھے جب أیمان مستقبل کے ا معلوم اندمیروں میں کود 
جاتا ےہ اورعقل و استدلال وهیں کے وہیں رہ جاے ھہیں۔ اس شعر ہے 
اقبال کی ہی سمراد ےہ : 


ے خطر کود پڑا آتش تمرود میں عشق 
عقل ےہ ہو تماشاۓ. لب بام ابھی 


کیا اس کا مطلب یھ کھ أیعانذ ے یقینیوں کو قبول کر لیتا ےہ اور 


بغیںعلم آگے بڑھ حاتا ے ؟ نہیں !. کیوں کہ تمام ممایلیٰ تقاضوں ک 
مائند ء یه بھی اپنے ادرای آلات خود بناتا ے ٤‏ جس طرح حیوانات میں 
جبلت کا ایک ادراکی پہلو ہوتا عے جو اس کی وہ مھائی کے فرائض سرانجام 
دیتا ے اور حسب منشا منزل مقصود کے حصول کے لیے اہے مناسب 
وسائل سے حم کعھار کرتا سے اسی طرح مذھبی لگن وجدان یا القاء کی 
صورت میں ایک مثٹاسب ادراکی آلہ تخلیق کر لیتی ھے جو یقین پیدا 
کرتا ھے اور ذرائع اور مقاصد دولوں پر ہے ے یقینی کا غہار دوزکر دیتا 
ےے ۔ صحیح معنوں میں ایک مذھبی شخص ایک پراسرار نکاہ دورین ے 
ذریعے مستقیل کی خبں لا سکتا ےہ جسے اقبال بصیرت کہتے یں ؛ ید 
بصیرتکوئی قائم بالذات اور خود تار صلاحیت نہیں ء یه تو اسی بنیادی 
لگن کی ابک علحدہ اور مختلف شکل ےہ جو اعلول درجے کے انسانوں 
میں کارفرما هوی سے ۔ ایک پیغمبر یا انقلای اپنی غیر شعوری لگن ف 
زیر اثر اندھا دھند طریق پر سرگرم عمل نہیں ہو جاتا ء اس میں بہتر زندگی 
کی لگن اپٹی سنزل کا مکمل شعور حاصل کر لیتی ےہ اور اس پر ہے 
ے اعتباری اور ے یقیٹی کہ وہ مام بادل چجھٹ جاے یں جو ان 
انسانوں ی سرگرمیوں کا خاصہ ہیں جو اپنی منزل کا مکمل شعور نہیں 
رکھتے مگر یہ یقین سائنسی تلیلی استدلال سہیا نہیں کرتا ء یہ تو 
وہ فوق طبعی ادراکی صلاحیت ےہ جے کبھی وجدان کہتے ہیں اور 
بعض اوقات القاء کا نام دیتے عیں جو شکوک اور لا علمی کے ان جمام 
دھندلکوں کو دور کر دیتی ہے اور مستقبل کو بوں آئینه کر دیتی 
سے گویا وہ کوئی سامئے کی حقیقت ہے جے اچھی طرح جاتا پہچانا 
عوا ےہ ۔ : 


ھم یہ دیکھ چکے ہیں کھ اقبال عشق یا حمایی تواٹائی کو اصل 
اساس قرار دیتے ہیں اورآے قوت بحرکہ گردانتے یں ء جس ہے ٹیچی 


۲۰٣ 


سطح پر عقل و استدلال اور بلند سطح پر وجدان ظہور پذیر دوےَ میں 
جن کی حیثیت معاون عوامل کی ایسی ہوقی سے ۔ عشق یا تمایلی توانائی 
اپٔی فعالیت کا اظہار جستجوۓ منزل کی صورت میں کرتی ھے؟ اس طرح 
زندگی میں مقصد کی اہمیت ظاہر وق سے ۔ مقاصد کی جستجو اور ان 
کے حصول کے ذریعے انسان طاقت اور ضبط نفس کو حاصل کرتا عے ؟ 
اپنے مقتصد کی دھن میں مگن تمایلی توانائی کی علول ترین صورت کا اظہار 
کرتا ے اور ایک ایسی بھر پور شخصیت کا حامل ہو جاتا ہے جس 
میں تمام تنازعات اور کشمکشس سم ھوچی ھوق ھیں اور ان میں 
یاہمی ربط پیدا هو چکا ہوتا ھے ۔ مگر اقبال قطعیت پسند نہیں ہیں 
وہ کسی آخری مقصد کے قائل نہیں ء تمام مقاصد ان کے نزدیک ختلف 
منازل هیں ؛ جب ایک منزل طےھوجاتی عے تو دوسری منزل کے لیے آغاز 
سفر ھوتا سے ء ائسان زندہ ھی تب رھتا ے جب وہ یکے بعد دیگرے 
نۓ سے نۓے مقاصد کی خلیق کر کے انھیں حاصل کرتا رے ۔ یه فعالیت 
۰٦‏ 2 کت یعہ ختم ہو جاۓ اور کسی مقصد کے حصول کے 
بعد مکمل اطمینان ذات حاصل ہو جاۓ تو توانائی کے ممام سر چشے 
خشک هو جائیں ہ فعالیت حیات رک کر رہ جاۓ اور فوری موت واقع 
ہو جاۓ : 

٥‏ خلت ای ا ح'دل دبوانۂ 

۷۶۶٦۷۶‏ وہ رنڈ 

چون بگیرم منزی گوید که خسز 

سرد خود رس بحر را داند ققیز 

زانکه ایات خدا لا انتا است 

اے مسافر جادۂ را یایاں کجاست 


۲۳۴۳ 


چوں نظر قرار گیرد بہ نکار خوب رویٴ 
تبدان زان دل من بی خوب تر نگاری 
زشرر ستارهة جوجع ز سارہ آفتای 
سر منزاں نە دارم کە میرم از قراری 
جوڑ بادۂ بہاری قدحی کٔشیدہه خیزم 
غزاں دگر سرام به هوای“ٴ نو بہاری 


طلبم نہایت آن کہ نہاتی ندارد 
به نگاە نا شکہبی به دل امیدواری 


دل عاشقاں ببرد به بہشت جاودائی 
نە نوائی درد مندی ئله غمی ئە غم گساری 


یہاں اقبال یہ ککہتے ہیں کہ جمود اورے عملی زندگی کے خاتمے کی دلیل 
میں کیوں که یه بات انسان کی فطرت میں داخل ے کہ وہ آرزو کرتا 
وعے اور اس چیز کی تلاش میں مصروف وعے جسے اقبال ‏ ے تہایت ٤‏ 
کہتےهیں ؟ وہ کسی مرحلے پر بھی اپنیکامیای پر نہیں ٹھہرتا اور مژم ڑکر 
فخریه انداز میں اسی حاصل کردہ منزل ہر نکاھیں نہیں ڈالتا ء اکر 
وہ یو ںکرے تو اس کا مد خود آگاہ کی حیئیت سے خاتمه ہو جاتا ے ۔ 
اسی بٹا پر اقبال بہشت جاوداں کے عام قصور کو پسند نہیں کرۓ کہ 
اس میں نی منازل نہیں ملتیں جن کی جستجو کی جا سکے ء ان اشعار میں 
بھی خیال معمولں اورے ربط تغیرات کے ساتھ دھرایا گیا ھے : 


اے سانر جان ہمبرد از مقام 
زنه تر گردد ز پرواز مدام 


ٴ۲۳۵؟ 


سی از رذرق ہئر آنکوئة سم 

که منزل پیش من جزسنگ وہ نیست 
دوام ساز سوزنٹا ام است 
چوماعی جز تپش بر ما حراماست 


جو ساحل کہ در آغوش ساحل 
تپید یک دم و سگ دوام است 


کامیابیوں اوررے بە ے منازل ی تخلیق کے بارے میں اقبال کا یه نظریه 
اجتباعی زندگ میں اپنٔی بھرپور مثالیں پیش کرتا ھے ؛ ایک قوم یا اجتاع 
اسی وقت تک زندہ رعتا ے جب تک کوئی مثبت لگن آے ولولوں ہے 
عم کنارکری رے ۔ جب اس پر حفظ ذات ک لگن حاوی هو جاۓ تو 
ایک ترق پذیر قوت کی حیثیت سے اس‌کا خاممه مقدر ھوجاتا ے کیوں کہ 
حفظ ذات ایک معغفی نصبالعین ےہ ؟ عم ببروئی غلیے ہے مجات کے 
خواھاں ھوے هی اور یه جاعتے هیں که معین اور قابل دریافت مقاصد 
کے لے اپنے ھاتھوں اپنی تقدیر بنائیں اور یه سب کجھ عض اس لے 
نہیں ہوتا کە عم جی سکیں اور اپنے آپ کو حفوظ کر سکیں ۔ کوئی 
توانا فرد یا ماعت حفظ ذات کا بذاته خواعاں نہیں ھوتا اور نە یروف 
غلبے ہے آزدی حاصل کرۓ کو خود مکتنی مقصد گردانتا ھے ؟ یە اس 
بنا پر ھے کہ یوں خود انفصالى کی داخلىی لگن گھٹ کے وہ جاتی ےہ 
اور ہم بیروی تسلط میں پیچ و تاب کھاۓ رهتے ھیں لیکن خود 
انفصا لی یا خود مختاری میں کسی مثبت مقصد کا مفہوم بھی دخیل ےہ ۔ 
اقوام میں آزادی ی خواہش تو اک ابتدائی منزل سے ء انام نہیں 


"۲ 


جس کا حصول اطمینان دلا دے اور مزید ترق کو خم کر دے ۔ جب 
قوم آزادی کی ابتدائی منزل حاصل کر چکتی سے تو پھر اپتی اصلی اور 
مثبت منزل کی تلاش میں رواں دواں ہو جاتی ےہ ؟ عمل کے اجتتاعی 
میدان میں ھر کامیابی مزید فتوحأت کے حصول کے لیے ممنا کو شدید تر 
کر دبتی ے زندہ قوسیں اپٹی کامیابیوں پر شادماں ہونۓ کے لیے رکتی 
نہی بلکھ عر فتحج تازہ کامیابیوں کے وحیع امکانات روٹن کر دیتی جے) 
اس لحاظ ے اپنے آپ کو مارک باد کہنے کا کوئی موقع نہی ھوتا ۔ 
اس شعر میں اقبال کا یھی مطلب هے : 


میسر آتی ھے فرصت فقط غلاموں لو 
نہیں سے بندۂ حرکے لیےجہاں میں قراغ 


شاعر کپتا ے کہ صرف غلام افراد و اقوام ھی اپٹی کاىمابوں پر رک 
سکتی هیں ء صحیح معنوں میں آزاد اقوام وافراد کے لیےجشن مسنانۓ کاکوئی 
وقت نہیں ھوتا کیوں که وہ تو ے به ےح نئے ہے نۓ مقاصد ک طرف 
کھنچے چلے جاے میں اور نی ہے نی لگن انھیں ے تاب کرتی رمتی 
ھے ۔ اگر کسی قوم کے پاس اپنی حاصل کردہ کامیابیو ں کو حفو ظ کرۓ 
اور ماضی کی کشمکش کے نمرات ہے لطف اندوزی کے علاوہ کوئی اور 
منزل نہ هو تو اس کی توانائی حیات داخلی تنازعات اور ما یىی غثیمت کی 
تقسیم پر ختلف گروہوں کے مابین حسد کا شکار ہو جاتی سے ؛ وہ توائائی 
جے نبٔی فتوحات اور نئے مقاصد کے حصول میں صرف هونا چاہیے وہ اپنے 
آپ کو تباہ کرۓ والے اندروی تنازعات میں غائع هونا شروع ہو جاتی ےہ ء 
توسی وحدت نۓ مثبت مقاصد اور واضح مناژل کی عدم موجودگ کی بنا پر 
ارہ پارہ ہو جاتی ھے ؛ قوم کی حالت اس ہبار کی ایسی ہو جاتی ے جہے 
باعر کی دنیا سے کوئی دلچسی نہ رے اور اپنی ذات ھی میں گم هو کر 


۳۳٣ے‎ 


اپنے عی رفقاہ ے لڑنا جھگڑنا شروع کر دے ۔ ایک صحت مند انسان 
اپنے مفادات کے حصول کے لیے ہبروئی طاقتوں کے خلاف نبرد آزىا ھوتا 
عے لیکن مربض اپنے آپ ے بر سر پیکار ہو جاتا ھے ء اسی طرح ایک 
زلده قوم ایک جستجو کےر بعد دوسری جستجو میں لگ جاتق ھے : 
مسلسل نی منازل معین کرق ہے اور انھیں سر کر لیتی ےہ ؛ نی ے 
نی فتوحات کی منا اس کے دل میں جاگتی رھتی تھے اور وہ ایک لجے کے 
لیے بھی آرام نہیں کرتی ء اس کے عمرانی اجزاء اور اندرونی گروہ ایک 
اجباعی شخصیت کی صورت میں متحد عو جاے هیں جو ایک مشتردک 
متصد کے تصور سے ابھرتی ہے اور یه مقصد ان سب کے سامئے ھوتا ھے ۔ 
ایک زوال پڈذیر قوم کے پاس اپتی فتوحاث ماضی پر رنگ ولیاف مناۓ 
کے علاوہ کوئی اور مقصد نہیں ھوتا اس لیے اس کا شیرازہ بکھر کے رہ 
جاتا ہے اوروہ کسی مثبت مقصد کے فقدان کی بنا پر انتشار اور 
خُود تقسیم یکا شکار هوجاتی سے ؟ یوں معلوم ھوتا ے کہ نوسی اعتبار ے 
حفظ ذات بھترین طریقه ے کہ تازہ اور بلند رین مقاصد کے حصول کے 
لیے جستجو جاری رکھی جاۓ ۔ 

یه ایک تارغی واقعه ےۓے کہ جب مالک اور اقوام تازہ مقاصد 
لیے مسلسل جستجو کو ترک کر دبتی ہیں اور اپنی معالیت کو بر قرار 
. رکھنے کے لیے تازہ منازل معین نہیں کرتیں تو ان کا خاتمھ عوحاتاے 
اور اس بات کی طرف دور جدید کے ایک ے زیادہ سیاسی مفکرین ۓے 
توجہ دلائی ہے ۔ ایک مشہور هسپانوی مصلنف اورق گابما گیست 
(اءہہهت) 87عہ+:0) ۓ انی ایک معرکة الارا تاب ۶ انقلاب عوام““ 
(دہہ:دہ/( عط؛ ٤ہ‏ ۴[ہ٢8)‏ ہیں لکھا ےے کہ “ ایک بار پھر میں اس 
بات کا اعادہ کرتا عوں کہ وه حقیقت جے ھم ملکت کہتے ہیں وہ 


۸ہ ؟ 


قبائل و اشخاص کے یکجا ہو جاۓ سےفوراً معرض وجود میں نہیں آ جاتی؛ 
ملکت کا آغاز اس وقت هوتا سے جب فطری طور پر الگ الگ گروہ 
:مشٹرکہ زندگی بسر کرنۓ پر جبور و جائیں ء یه مجبوری ڈنڈے کے زور 
سے عاید نہیں ھوقی بلک ایک ایسے پر اثر مقصد کا لازمہ ےہ جو ان 
منتشر کروہوں کے سامے مشترکه طور پر موجود ھوتا ھے ‏ سب سے 
پہھلے مملکت کو ایک منصوبةه عمل اور ہم کاری کا لاضہ درکار ‏ ؛ 
اشخاص کو دعوت دی جاتی سے کہ وہ مل چل کر کچھ کر سکیں۔ 
ملکت نہ تو قرابت داری کا نام حے ئد لسانی یا علاقائی اتحاد کا اور نە 
سل جل کر وعنے کا : یہ کوئی مادی شے نہیں جو ے جان معین اور 
محدود هو اور شکر ےہ کہ ملکت کے تصور کو مادی حدود حیط نہیں ۔ 
ساویدرا فجاردو (٥عدزہ7‏ ء۶۲ ت8) کے مشہور سیاسی مارکه میں بڑی 
کاریگری کا ثبوت ملتا ھے جس میں ایک تیر دکھایا گیا اور اس کے 
نیچے يہ تحریر ےہ ”یا تو یه بلند عوتا ھے یا نیچے کرتا ے _؟“ 
یہ ھہ ملکت : یہ کوئی شے نہیں بلکد حرکت سے ؟ ھر لحہ ممالکت 
ایک شے ہوتی ہے جو کہیں ہے آ رھی عو اور کسی مقام کو روانه 
هو رھی ھو۔ هر حرکت کی مانند اس کا ایک آغاز هوتا ھے اور ایک 
انحجام ء اگرکسی لمحہ بھی مملکت کی زندگی کا تجزیه کیا جاۓ تو معلوم 
ھوکا کہ وهاں مشترکه زندگی کی ایک کڑی موجود سے جو خون ء 
ژبان ء یا قدرق سرحدوں میں. ہے کسی ایک مادی خصوصیت پر مبنی 
ہو ء ایک جامع تعبیر ہیں یہ کہنے ہر آمادہ کر لے کی کہ یھی 
مملکت ےہ مگر جلد ھی یه بات مارے مشاہدے میں آ جاۓ کی که 
انسانوں کا یہ گروه کچھ نہ کچھ کام مشت رکہ طور پر کر رھا ے مثاے 
دوسری اقوام پر فتح یاب هوناء نو آبادیاں قائ حخکرنا یا دوسری ملکتوں ے 


۲۰ 


ساتھ وفاق بناذنا یعتّی ہر لحه یه گروہ اس بات سے آگے جا را ےہ 
جسے مملکت کےاتحاد کا مادی اصول ؟ردانا گیا تھا ۔ ھی منزل آخر ھے ؛ 
صحیح قسم کی مملکت ےہ حس کی وحدت اسی بات پر متنحصر ہو کہ وہ 
باق تمام وحدتوں پر غالب آۓ ٤‏ اگر کسی مقام پر کسی مزید منزل 
کو سر کرۓ کا شوق تیم جاۓ تو مملکت خود بخود سس کہ وہ حاتق 
ےہ اور وہ وحدت جسے اس کا مادی اصول گردانا جاتا ہے مثل نسل ء 
زبان ء قدری حدود وغیرہ وہ ے کار ہو کر وہ جاتی سھہ ء ملکت کا 
شیرازہ بکھر جاتا ھے اور اس کے اجزاء منتشر ہو جاۓ یں ۔ 


اب جوٹکه انفرادی اور عمرانی ارتقاء کا راز اس بات میں مضمر ے 
کھ اعاول ہے اعلول نصبالعین کی تلاشس جاری رے اور یە قعالیت 
کم و پیش شعوری مقاصد کے لیے وتف ھوء اقبال اس بنا پر اس چیز کے 
قائل میں که فرد ایک دیرپا زندگی صحبح منعوں میں اسی وقت حاصل 
کر سکتا ے جب وہ اپنی زندگ کو مملکت یا ملت کی زیادہ وسیع اور 
بھرپور زندگی سمجھے ؟؛ وہ شخص جو اپنے نی مفادات ہے بلند نہیں ەو 
سکتا نیم سردہ ے ء وہ نم ترق یاقتھ ء غیر سرفع اور ایک طرح کا بلند 
درحے کا پہنچا هوا حیوان هوتا ے کیوں کە وہ تو انی ذات ھی میں 
گم هو جاتا ھے اورملت کے نصبالعین اور مقاصد میں شریک ھہوۓ 
سے انکار کر دیتا ھے ۔ ملی مقاصد میں شریک ھوۓ ہے فرد کی ذات میں 
زیادہ وسعت اور گہرائی پیدا ہو جاتی ھے ۔ اقبال کے نزدیک مقاصد کی 
توسیع زندگی اور شخصیت کی توسیع ہوی سے ؟ یه بات اسی وقت ممکن 
حے جب ملى زندگی کا وسیله اختیار کیا جاۓ اور فرد اپنی ذات کا 
عکس ان منازل میں دیکھے جنٹھیں معاشرے نۓ متفقه طور ہر اپٹا لیا هو۔ 


۲۰ 


لٹپڈا صحیح معنوں میں بقاء انھیں افراد کو حاصل وق سے جوانی 
زندگیوں اور مجی مفادات کو ملت کی زندگی اور مفادات میں مدغم کر 
دیں ء زبادہ بلند اور بھرپور انفرادیت اسی وقت پیدا ہوق ھے جب فرد 
اپنی ذات کو عمرانی مقاصد کے رنگ میں رنگ لے : 

فرد تا ادر اعت گم شود 

قطرۂ وسعت طلب قلزم شود 

وصل استقبال و ماضی ذات او 

چون ابد لااتہا اوقات او 

لفظچون از بیت خود بی رون نشست 

گوھر مضمون بجیب خود شکست 

فصل گل از شسترن بای تراست 

از کل و سرو سمن باق ترادت 

کان گوھر پروریء گرعر ری 

کم نگردد از شکست گوھری 

جاء صد روز ازخم ایام رن 

بادەھا خوردند و صہہا بای است 

دوش ھاخوں گشتوقردا باق اسٹ 


لیکن يہ بھی ممکن ھے کہ سلی زندی بھ یگھٹ کے رہ جاۓ اگر مات 
اپنے آپ کو اپنے عی معمولی قسم کے دنیاوی مفادات میں گم کر دے 


۳۲۴۱۶ 


اور اپنے آپ کو وسیع تر آفاق انسانیت سے ہم آھنگ کرنا بھول جاۓ ۔ 
اقال آید پسند' نہیں ککرے کان نی ملت اہے عی گربزاں مفاداآت 
کی غلام بن کر وہ جاۓ ؟ اگر فرد اپنے آپ کو وسیع عمرانی مقاصد میں 
گم کر کے عی میزان وجود میں گراں تل سکتا ےہ تو یہ لازم ہے کہ 
ملل و اقوام بھی انسائیت کے وسیع تر اور ہمہ گیں مقاصد کے لیے کارفرنا 
هوں اور اپنی اجتاعی زند گی کو آفاق اور انسانی اقدار کے سانچےمیں ڈھالیں 
تا کہ اخلا‌ق اور روحانی ترق کی بلند تر منزل تک وسائی حاصل کر 
سکیں ۔ اسی وجه ہے اقبال جدبد لا دیٹی قومیت کے خالف عیں کیوں کهە 
یه خصوص طبقای مفادات اور زندگی ہے ماورا دیکھۓے کی قائل نہیں 
اور اس طرح سے توع السانی کی آفاق زندگی کو دروخوراعتناء نہیں 
سمجھتی ؟ وہ اپنی قوم کو یە مشورہ دیتے ہیں کہ وہ علاقائی وطن پرستی 
اور رنگ و تنسل بر مبنی تعصیات سے بالاتر هو جاۓ : 


صورت ماھی بهھ بجر آباد شو 
یعنی از قید مقام آزاد شو 
هر که از قید جہات آزاد شد 
چوں فلک در شش جہات آیاد شد 
آں چناں قطع اوت کردہ اند 
بر وطن تعمیر سلت کردہ اد 


تا وطن را شمع محفل ساختدد 
نوع انسان را قبائل ساختدد 


روح از تن رفت و ھفت اندام ماند 
آدمیت گم شد و اقوام ماند 
قوم تو از رنگ و خون بالا تراست 
قیمت یک اسودش صد احمر است 
,نارغ اڑ اب وام و اعام باش 
عم جو سلاں زادۂ اسلام باش 
5 ەء مات کہ 
رخغمنه درکار اخوت کردۂہ 
تیست از:روم و عرب پیوند ما 
نیست پابند فوطن پبونتد ہا 
عشق درجان و سب در پیکر آست 
رشتۂ عشق از سب عحکم قرامت 
عشق ورزی از سب باید گذشت 
عم ز ایران و عرب باید گذشت 
عر جک پادر بند اقلم و جد اعت 
ے خبر اؤ لم یلد و لم یوا۔د است 
ان اشعار میں اقبال بحث پیش کرےۓ ہیں کہ ذات خداوندی 
حدود زماں و مکان سے ے لیاز ےء وہ ذات لم یلد ولم یولد ے اس لیے 
اگر حیات اجتاعی کو صفات الوھی کے ساتھے میں ڈھالنا هو جیسا که 


م۴م۴ء؟ 


اسلام کا مدعا عہ تو مسلانوں کے لے لازم عہ که وہ اپنے آپ کو 
موجودہ اقوام کے مقامی اور عدود نقطة نظر ے آزادکریںی ٤‏ خون ء رنگ, 
خائدان ء قبیلے اور نسب کو السانی مفادات کی بئیاد نہیں بنٹا چاعیے ء 
معاشرے کی تشکیل احترام آدمیت کی آفاق بنیاد پر ھوٹا چاعیے ۔ اسلام 
کا یھی بین الاقوامی اور آفاق پہلو اقبال کے لیے دل کشی کا حامل ےہ ؟ 
وہ اسلام کی حایت اس لے نہیں کرتۓ که ملت اسلاميه کی مادی فلاح 
ان کی تمنا ےہ بلک اس بنا پرکە وہ یە حسوس کرۓ ھیں کە موجودہ 
دئیا میں سائنسی ء صنعتّی اور فی طاقتوں اور قیز تر اور ترق یاقتحه 
ذرائع آمد و رفت کی موجودگ کی بئٹا پر ء بین الاقوامی برادری اور انسائی 
مساوات کے اسلامی نصب العین کو جو ساتویں صدی کے عرب معاشرے 
میں صرف جزوی طور پر ھی حاصل هو سکتا تھا ء اس زماۓ میں مکمل 
طور پر عملی جامہ پپنانا مکن عے ۔ وہ مسلإان اقوام اور ملت اسلامیہ کے 
حقوق اوران کی بہبود کے لیے اپنی آواز نہیں بلندکرۓ ء ان کی دلچسپیاں 
اور مقاصد وسیع تر اور آفاق میں اور ان ک عمدردیاں زیادہ گہری اور 
زیادہ عمه گبر ھیں لیکن وہ یه حسوس کرۓ ہیں کہ مسلانوں کو 
بڑی آسائی سے اسلام کے آفاق اصولوں کی بئیادوں پر انسائی معاشرے ک 
تشثکیل نو کے لیے تیار کیا جا سکتا ہہ کیوں کہ وہ رنگ و نسل کے 
تنگ نظرانه تعصبات ے آزاد هی اور ان کا تارخی پس منظر اس لحاظ 
سے بہترین ہہ که ان میں بین الاقومی اور مساواق نقطة نظر نشو و نما 
پا سکے ۔ پااگستان کی ایت بھی اسی بمنا کا شمرہ تھی ؛ تخیل اقبال کا 
پاکستان ایک ایسی مملکت اور ایسی قوم تھا جس کی تمام تر اجتاعی 
زندگی کا ڈہان چہ الوھی صفات کے م وۓ پر تیار ھوتا تھا ؛ اقبال کا امان 
تھا کە ایک حقیقی ؛ سجے اور زندہ خدا کو لازم ے کہ زندگ وہ کے 


برک 


اھم تر مسائل میں رمبری کرے ء حیات اجتاعی کے سسائل سہمه اور 
ان اهم فیصلوں کے سلسلے میں انسانوں کا ھادی عو جن کا کروڑوں 
آدمیوں کی زندگیوں پر اثر پڑتا هو۔ وہ ایسے ناکارہ اور اطاقت خدا کو 
نہیں مانتے تھے جسے وجود کے کسی بھی حلقے ہے خارج کیا جا سکے 
اور وهاں اس کی مداخلت ات لوکوں کو اکوار ہو جو اپنی من مانی 
کرۓ پر تلے عوں ۔ اکر ذات خداوندی حدود زمان و مکان کی پابند 
نہیں تو اس کے پیغام اور فیضان کو بھی حض انفرادی معاملات اور 
رسمی عبادات تک عدود نہیں کیا جا سکتا ؟ صحیح معنوں میں ایک 
با اثر اور حقیقی مذھب کو ایک ایسی قوت ہونا لازم ہے جو 
تشکیل معاشرت اور تعمیں مملکتکا کا م کر سکے؛ اکر ایسا نہیں تو وہ معض 
گھ وکھلی رسوم کا پلندہ ء ملا پرستی اور انسائی خود غرضی کو تقویت 
دیئے کا باعث ھوکا جو چند اوراد و وظائف اور راثی ملاؤں کے وسیلے 
ہے افراد کی معاشرتی بد عملی کو معاف کر دے کا خواہ اس کے تام 
انسائیت کی فلاح و بہبود کے لیے کیسے ھی عوں ۔ 


بعض نام نہاد ترق پسندوں ے اقبال کو رجعت پسند قرار دیا 
ھہ ؟ اس کے خلاف سب ہے بڑا الزام یه عے کہ وہ انسانی معاشرے 
کی تشکیل کے لے ساتویں صدی کی عرب معاشرت کے ممونوں کو 
اپنے سامتے رکھتے عیں ء وه قدیچ| اسلامی ابطال مثلڈ حضرت علی رض ء 
حضرت عمرر اور حضرت ایوبکر وڈ کی تعریف کر کے ائسائوں کو 
ماضضی کی طرف لے جاۓ ھیں ۔ اسی طرح ان کا نصب العین اس قابل 
نہیں کہ جدید دور کی پیچیدہ معاشرت میں آیے عملىی جامہ پہنایا جا سکے 
کیوں کہ ان کا تصور مملکت و معاشرت ء آشاز اسلام کے سیاسی اور 
عمراتی ڈھانجے پر مہنی ھے ۔ ابھی تک ان الزامات کو ثابت نہیں کیا 
کہ اتآ بسر اہ مار مر کا ہک 


۲۲۰۵ 


مفہوم واضح کریں۔ جب تک خود 'ترق؛ کی تعریف لہ ہوحاۓ ؛ عمیں 
اس پر کسی قسم کا فیصلة دیئے سے گربڑ ہی کرٹا جاءیے ؟ ممکن 
ھے کہ ترق کے بارے میں اقبال کا نقطۂ نظر ان نۓے نظریه سازوں کے 
ثقتطة نظر ہے ختلف ہو جن کے پاس فھ تو اتنا علم عے اور نە اتنا 
تعمق فکر کہ اپنے ھی تصورات کو پایڈ ثیوت تک پہتچا سکیں ۔ 


کوئی شخص اس بات سے انکار نہیں کر سکتا که تارج نوع انسای 
میں عمرانی ارتقاء واقع ہوئی حے اور تاریخ کے ھر سحلے ہر 
معاشرق ڈھانچە زیادہ واضح زیادہ پیچیدہ اور وظاثفی اعتبار نے ژیادہ متفرق 
ہوتا چلا گیا ے لیکن ارتقاء سے کسی صورت بھی عمرائی ترق سراد نہیں 
ہوتی ۔ معاشرے کہ ارتقائی تغیرات بعض لوگوں کو بھلے معلوم هوے 
هیں اور بعض کے لے قابل نفرت ؛ یه سب کجھ تو ماری قدر شنامی 
پر متحصر ھے ؛ قناعت ہ مان راسخ ء اقتصادی تحفظ اور زیادی کار نے 
فراغت ایسی اقدار ہیں جو اعلیل درجے کی ارتقاء یافتہ معاشرت میں 
دستیاب نہیں ھوتیں ء سادہ اور قدچ غیرترق یافته میں یه اقدار لسہتا ژیادہ 
ملتی ہیں ۔ دراصل خلط مبحث اس وقت واقم ھوتا ے جب ھم یه 
سمجھ بیٹھتے هیں کہ جہاں زیادہ پیجیدگی هو ء زیادہ ترق یافتہ ڈھانچہ 
هو اور زیادہ اجھے صنعتی وسائل موجود عوں تو اس کا مطلب یہ حے 
که وهہان ائسانی عادات و اطوار بھی زیادہ اچھی عوں گی ؛ انفرادی 
ترق اعلیل ہماۓ کی عوگ اور انسانی ژندگی اور شخصیت کے لے احترام 
بھی بڑھا ہوا ہوگا ۔ ختلف افراد اور معاشروں کے لے ترق کی اھمیت 
ختلف رھی کے ؟ اٹھارویں صدی کے روشن خیال ی کے دور میں ترق کا 
مطلب یه تھا که روایت کے بندھتوں ہے جات حاصل ک جاۓ اور 
اققدار کی مطلق العثانی سے چھٹکارا ء انیسویں صدی کے اسریکہ میں 
ترق سے یه ساد تھی کہ زمین کے وسائل سے زیادہ خوش اسلوی 


ہے فائدہ اٹھایا جاۓ ء بیسوبں صدی کے روس میں ترق کے مفہوم 
میں زیادہ سے زیادہ اقتصادڈی تحفظ اور زیادہ بہتر منصوبه بندی شامل 
ہیں ۔۔ اب سوال پیدا ہوتا ھے کہ ان میں سے کس کو ترق کے اصلی 
اجزاء قرار دیا حاۓ ؟ کیا حریت انفرادی ء آزادی ء عمرافی عحفظ ء 
اقتصادی مساوات میں سے کسی ایک یا ان سپ کو ترق کے لیے 
کاق گرادنا جاۓ یا نہ گردانا جاۓ ؟ ترق کے ان ختلف نظریات کے 
بارے میں کجھ ھی قیصله کیوں نە کیا جاۓ ء ایک بات واضح ے 
کە تہذیب کے خارجی لوازمات ء اقتصادیات ء صنعت و حرفت اور 
زبادہ ترق یافتھ صنعتی طریقوں سے ترق کا کوئی تعلق نہیں ؛ یه تو کجھ 
موضوعی سی بات ےہ جس کا تعلق انسان کے ذعنی اور اخلاق رجحان 
سے ےہ ء اس کا تعلق تو آُس طریقے اور اس مقصد سے سے جن کہ لیے 
انسان کے مادی وسائل استعال ھوتا جاعییں ۔ جب اقبال یا انْ جیسا 
کوئی فلسنی یا مفکر ایک بہتر دنیا کا خواب دیکھتے عیں تو ان کے 
دل میں بہ خواعہش نہیں ہوتی کہ عمرانی تنظیم کے زیادہ فرسودہ طریقوں 
کو اختیار کیا جاۓ اوراس کی وجهہ یه ے کهھ انسان کے سائنسیء 
تکنیکی اور صنعتی اقدامات کو لوٹایا نہیں جا سکتا ء تہذیب کی گھڑی 
کی سوئیاں ابی نہیں پھرائی جا سکتیں ء عمرانی اداروں کی پیچیدگیاں اور 
دن بدن بڑھتے هوۓ متفرق وظائف کو ان کی اصلىی اور سادہ حالت 
پر لانا مکن نہیں ء معاشرے کے ختلف اعضاء میں ساختی تفاصیل کی وضاحت 
اور روز افزوں تنظم ے فرار ممکن نہیں ۔ اگر ترق کا ھی مطلب ےہ 
تو کوئی بھی ذی عوش انسان جس کی ذعنی استعداد اقبال سے کتنی 
ھی کم کیوں نہ ہوء اس کے نتاجٌ کہ خلاف صداۓ احتجاج بلند 
نہ کرے کا مگر یه بات طے ثمدہ ھے کہ اسے تر نہیں کمہتے ء اس کا 
نام ارتقاء ے ۔ ایک مشہور ارتقائی جارج سہسن (مصەەوصنڈ دو:ہ:6) 
اہی تازہ گتاب ۶۶ ارتقاء کے معانی ۰“ (صماصاہ+7 ٤ہ‏ عصنصد:/( ءط٦)‏ 


ے۲۳ 


میں کہتا ہےہ: ”ایک طفلانہ خیال ہے مگر ایسا که مارے ٹکر می 
خوب گھل مل کیا ےہ خصوصاً سیاسیات اور عمرائیات میں اور وہ یه 
ےک تغیرٌ ترق سے ۔ اکر ترق ہے عحض تواتر مراد ہو تو وہ عر 
شے میں موجود ہوئٹی ےہ مگر یہ خیال کرۓ کے لی ے کہ یہ ہمیشهہ بھلاٹی 
کے لیے ہوق سے ؛ کسی شخص کو بھی پرلے درے کا رومانی یا ضر 
حقیقت پسندانه طور پر رجائی هوۓ ی ضرورت سے ۔ لازم ھے کہ ہم 
ترق کی ایسی تعریف پیش کریں جو اسے حض ایک سمت میں برائی 
سے اچھائی ء پستی ہے بلندی اور نقص ہے گال تک حرکت کی حیئثیت 
ھی ہے پیش نە کرے ۔ دوران ارتقاء میں پیش آے والے واقعات 
7 و 2ج سے رت 
ہم یہ طے نہ کر لیں کہ ان تغیرات میں ترق خلقاً موی ے ؟ سنجیدہ 
غور و فکر کے دوران میں دوسرے معیاروں کے بغیر عمیں یه فرض کر 
لینے کا کوئی جواز حاصل نہیں کم اوتقاء بحیثیت عمومی یا کسی خصوص 
حالت میں بہخری کے لیے ہوئی یا بدتری کےلیے۔۔ تاریخ حیات میں ترق ک 
شناخت اور اس کا مطالعه اسی صورت می عو کا ے جب ھم ترق 
کا کوئی معیار فرض کریں یا خود تاریحٴ میں وہ معیار دستیاب هو 
جاۓ ۶“ اس سے ظاہر ہوتا بے کہ ترق ایک اخلاقیاتی تصور ےہ 
جو اخلاق قدر شناسی ہر مبنی عے اور ارتقاء ایک سائسی واقعہ آعے ؛ 
ان دونوں کو غلط ملط نہیں کرتا چاعیے ؛ ترق انسانوں کے اخلاق 
طرز عمل ٭ ان کے احساس انصاف اور جذبة مساوات میں مضبر ےہ ؛ 
یه وسیع تر انسانی عمدردیوں ء ترق یافته عمرانی اور طبقاق تعلقات اور 
مادی دولت کی زیادہ مساوی تقسم پر دلالت کرتیق ھے ۔ اقوام کے 
اتحاد اور ان میں برادرائهہ تعلقات کی موجودی کے لیے نسلی تعصبات ء 
قومی اثانیت اور تنگ نظرائه مذھبی فرقه پرسّی ایسی رکاوٹوں ‏ کا دور 


ھونا لازم حے ؟ اس سے زندگی میں السان کے مقام و مقصد اور 
کاثنات میں اس کے انام کے بارے میں ایک اعلیل تصور مراد ہے ء 
یه وجود کی کلیت اور اس قوت حیات کے بارے میں ایک زیادہ سلجھے 
هوۓ اور بلند نقطۂ نظر پر دلالت کرق حے جو جمیع موجودات میں 
جاری وساری سے اور جے دھرییه غلطی ہے غطرت کہتا ےے اور 
خدا پرست صحیح طور پر خدا کهہ کر پکارتا ے ۔ 


اگر یه ترق کا صحیح تصور ہے تو ایک مذھبی شخص ء معاشری 
مصلح ٤‏ ایک انقلاب پسند اور ممام وہ لوگ جو انسانی نشو و نما کے 
دوران میں کسی وقت اورکسی سر حلے پر بھی خصوص مفادات کی غخالفت 
کے باوصف زندگی کے اعلیل نصب العین کی خاطر میدان میں اترے ؛ 
دراصل ایک ھی راہ پرکاسزن ہیں کیوں کہ ان کی رندگ ء ان کا 
طرزعمل: اور قدر شناسی کے سعیار ہمیشه ایک عی رےے ھیں؟ ان 
کے دائرہ ہاۓ فکر میں ء ان کے طریقہ ہاۓٗ کار میں فرق را ۔عے لیکن 
بئیادی طور پر انھوں ۓ ؟سی ایک زندگی کی لگن ء حمایلی توانائی اور 
انسائی رفاقت کے احساس کا پرچار کیا ھے ۔ جدید دور ختلف حالات 
میں اپنے علىی رف اپنے عمررف اور اپنے ابو ڈروض پیدا کر سکتا ھے ء 
ترق پذیر اقوام میں اس نۓۓ اس قسم کی اعلول انسائیت کے تمونوں کو 
پھلنے ھی جنم دے دیا عے ۔ یی مکن عہ کہ ید تھوۓ هر لحاظ ہے ان 
کے مائل نه ھوں کیوں کە فطرت اپنے آپ کو دھرایا نہیں کرق ٤‏ ان 
کے طریقة کار ختلف ہو سکتے هیں کیوں کہ ان کا تارخی پس منظر 
اور وہ حالات جن کا اٹھی سامنا کرنا وکا ء ختلف عوں کےمء اتی 
سرگرمیوں کے دائرے ختلف هو سکتے ہیں الیکن ان سب باتوق کے 
باوجود وہ اسی مخصوص السائیت کے مایندے ہوں گہ ۔ اس لیے اگر 
اقیال ۓ عادات و اخلاق کے بعض مسلمہ پیکروک کی تعریف کی کے 


۲۴۹ 


تو انث پر احیائی یا ترق کا دشمن ھوۓ کا جرم ثابیت نہیں ھوتا ۔ 


اسی طرح جب اقبال آغاز اسلام کے سماجی اور عمرانی ڈھانجوں 
کو اس غرض ہے پیش کرتے میں که ھم انھیں اپنی اجتاعی زندی 
کے لے نموەه بنا سکیں تو وہ مےدہ ماضی ى احیاء کی دعوت نہیں دے 
رع ھوے ؛ ان کا مطلب یه نہیں ھوتا کە معاشرےکو دعکیل کر 
اسی فرسودہ حالت میں لے جایا جاۓ جس میں وھی عادات ء وھی 
رسوسات اور وھی نظام موجود ھوں ؟ جو کچھ ان کی مراد ہے وہ یه 
عے کم انھیں معیاروں اور مطمح ھاۓ نظر کو ترق یافتهہ انسانیت کی 
رہنائی اور آے ایصال فیشان کے فرائض ادا کرنا چاعیے ۔ اگر وه 
افراد جن کا ختلف زمائنوں سے تعلق ہو اور جن کو صدیوں کے فرق نے 
جدا کر رکھا ھوء اپنی زندک اور طرز عمل سے انھیں مطمح ہائۓ نظرء 
انھیں آرزوؤں اور انھیں انسائی اقدار کا اطہار کر سکتے ہیں تو 
سیاسی اور عمرائی نظام بھی اس تابل بٹاۓٗ جا سکنے هیں کھ وہ انھیں 
مطمح عھاۓ نظر کو اپٹا لی خواہ تکنیکی اور اقتصادی ترق کا وەہ 
مرحله کوئی ھی کیوں نہ ہو جسے معاشرہ طے کر جچکا ہو ۔ اس بات 
میں کوئٹی شک نہیں کہ ساختی تفصیلات پیچیدگی کے درجے اور 
وظائفی تفریق کے دائرے کے اعتبار سے یه انسانی ادارے اپنی سائنسی 
اور تکٹیکی ترق کے لحاظ سے بڑے تنوعات کا اظہار کریں گے لیکن 
یه بات منطقی یا تاریخی طور۔پر ضروری نہیں کە معاشرے کی تشکیل 
والوں کو اس بات ے منع کر دیا جاۓ که وه ان کو حالات کے 
مطابق یوں نہ ڈھالیں کە وہ ان اعلیٰ سطمح ھاۓ نظر کو اپنا لی 
جن یی پیداواراسلامی معاشرہ بذات خود بھی تھا ۔ انسائی رناقت اور 
ھمدردی ؛ وه احساس جس نے زگواة کے پراےۓے نظام میں اپئے آپ کو 
ظاہر کیا ء عین مکن ےہ کہ معاشرق اور عمرائی حفظ کے اپک ایسے 


۲۵٠ 


نظام کو وجود دے جو زیادہ پیچیدہ اور مفصل عو اور اپنے طریقة کار 
اور تفصیلات کے اعتبار سے زگواۃ ہے کہیں ختلف هو ؛ یه بھی ممکن 
سے کہ آزادی* جمہور ہے وہ لکاؤ اورعام آدمیوں کے اس حق کا کہ 
وہ حکوست کے کام میں دخیل ھوں ء وہ احترام جس بۓ صلاح و مشورے 
کے 'ہراے نظام شوریلٰ کو جس دیاء کسی وقت ایسے سیاسی اور 
دستوری نظام کا روپ دھار لے جس میں ایک عام_ راۓ دھندہ کے اثر 
کو وقعت حاصل ہو۔ یہ خیال غلط ہے کہ انسانی نظام ایسے سخت 
اوررے رحم متغیر قوائین کے دست نگر ہوۓے ہیں جو اسان کو یه 
آزادی اور حق نہیں دیتے کهہ وہ ان کو اپنی ضروریات کے مطابق ڈھال 
سکیں اور ان پر اپنے نصب العین کی چھاپ لکا سکیں ۔ عمل ارتقاء کا ایک 
اھم خاصه یه رعا ہے که عمرانی انسانیت کو نظم و ضبط کے زیادہ 
سے زیادہ وسائل ء زیادہ سے زیادہ خَود انتظامی اور خُود انفصا ی کے 
حقوق حاصل ہوۓ رے یں اور انسان خارجی ماحول کے حاوی اثرات 
سے جات حاصلکرتا جلا کیا ےہ - ۶ ارتقاء کے معانی؟؟ ززوںژ ں۵( ءع(7 
صەتااأہ ))٤٥‏ کا مصنف عریر کرتا سے “ اگر عم انسافی ئثقطۂ نظر 
سے ترق کی تعریف کے مسثلے پر حور کرنۓ کے لیے رغامند ہو جائیں 
تو ماحول پر قدرت حاصل کرنا مزید ترق سمجھا جاۓ کا -“+ کم از کم 
اس ہے ایک نیجه تو اخدذ ھوتا ے کھ تارب حیات میں حض انسان 
ھی ترق پذیر رھا ےہ ء مناسب ماحول کی تلاش اور ا اسب ماحول 
سے بچنے یا متنوع ساحول 8+ اھ برخلاف ماحول 
کو اصل مسخر کرۓ کی قابلیت صرف انسان می کا خاصہ حے ۔ ماحول 
سے بچنے کے وسائل کا حصول عملىی طور پر ہمام عضویوں کے لیے 
آفاق حیثیت رکھتا ۓے اگرچہ ان کی مایت بدلتی رھہتی ے ؛ یہ کسی 
آور معیار کے مطابق ترق کے تموۓ پیش کر سکتے ھیں لیکن خاص 


۲۱ 


ترق کی تعریف کریۓ میں ان سے کوئی مدد نہیں ماتّی -- اس واقعے ہے 
کہ ماحول کی تسخبر قریاً قریباً انسان ھی کا خاصد ھے يہ مراد 
نہیں کہ ید ترق نہیں مگر یہ ترق کجھ انسان ہی ے_ خصوص ےہ 
اور یه بات بڑی حیران کن ے کم السان ایک نی قسم کا حیوان 
سے جس ۓ روشن زندکی کے نئے امکانات دریافت کے ہیں 


یه خارجی ماحول سے بڑھتی هوئی آزادی عی ے جو انسان کو 
اس قابل بناتی ِعے کہ وہ اپنے عمرانی ء سیاسی اور اقتصادی اداروں کو 
یوں ڈھالے کە وہ اس کے ترق یافته خاصة روحانی کا اظہار بن جائیں ۔ 
وہ ان معانی میں آزاد نہیں کە عمرانی اداروں ہے اپنا اط توڑ سکے یا 
آن کو ختصر بنا کر زیادہ پرانی اور کم ترق یافتہ صورت میں بدل 
ڈالے مگر آیے اس بات کی آزادی حاصل ے کھ ان پر اخلاق عیلیت 
کی مہر ثبت کر سکے اور انھیں اپنی روحانی آرزوؤں کا آلهُ کار بنا سکے ۔ 
رجعت پسند وہ ھوتا ے جو فرسودہ صورتوں کا پجاری ھو ء جو یه خیال 
کرتا هو کے ادارے ء قوائین اور عمرائی نظام بغیر کسی بی ٹے 
کے اضافے اور تفاصیل کے فرق کے ہ اپنی اصلی حالت میں زندہ کے 
جا سکتے ہیں مگر اتبال کی يہ تمنا ئة تھی کہ وہ ابتدائی اسلام ک 
قانونی ساد کی سمت لوٹ جائیں؟ انھوں ۓ موجودہ دنیا کی پیچید کیوں ؛ 
روز افزوں تقسم کار اور تفرق وظائف کو جء ترق کا لازؤمہ ہیں قبول 
کر لیا تھا لیکن انھوں نۓ تہذیب جدید کے بہت سے اخلاتیاتی تصورات 
اور انا کت رد طط ہ وہ جدید سیاسی اور اقتصادی نظاموں 
کو ان النسانی اقدار کے مطابق ڈمالنا چاعتے تھے جو تعلمات اسلامی 
ہے مستثبط ھوں ۔ اکر یہی احیائیت اور وجعت ہے تو پھر سچی بات 
تو یہ سے کہ مسلإنوں کو رجعت پسند یا احیائی کہلانۓ پر ازاں 
اعت 


چھٹا باب 


بابا طامر عریاب ایر اقبال 


سید عابد عل عابہد 


سجاد رضوی 
)0" 


ممدان جسے یونانی '”ایکیتانا؛ اور قدیج ایسرانی تحریریں ' ھگتانا؛ 
کا نام دیتی ہیں ء ایک قدیم شہر ھے جس ۓ بہت سی تہذیبو ں کو پھلتے 
پھولتے اور زوال پذیر ھوۓے ہو دیکھا ہے ۔ يہ شہر کوہ الوند 
( ہے تَا میں 'اورانتا کہا گیا ے اور بارہ عزارفٹ بلند ے) 
کے دامن میں آباد ھے اور اس کا جغرافیائی حلِ وقوع کجھ ایسا عہ کہ 
ایران کے مختلف حصوں ہے جو شاہ راعیں شکاتّی هیں وہ یہاں آ کر 


۲۵۳ 


۲٣ 


مل جاتی ہیں۔ا ھیروڈوٹ یکا بیان ہے که سلطنت ماد (م:ء/0) کا سنگ 
بنیاد وت ئاەنتا ۓ رکها؛: اس نۓ بادشاہ بنتے عی ایک ذی عقل 
حکمران کی طرح اپنے لیے ایک ایسے دارالسلطنت کی تعمیر شروع 
کرائی جو بیک وقت دو مقاصد پورے کرے ؛ ایک تو بادشاء کے لیے 
گرمیوں کے موسم میں ایک خوش گوار اقامت گاہ کا کام دے اور 
دوسرے ایک اھم فوجی سکز بھی ھو۔ ان مقاصد کے پیش نظر 
ممدان ببایت تال جکه تھی ہاو انا سی مادی ماک مر 
مقام بن گیا ٣‏ (ن رےتا.۵۵) ق م۔ 

نوری کے بیان کے مطابق عمدان کو جمشید ۓ تعمیر کرایا تھا 
(جیسا کہ اکثر قصوں میں آیا ے) ۳۔ 

جب عخامتشی۵ برسر اقتدار آۓ تو بھی اس شہر کی اھیمیت بر قرار 

رھی؟ یە شہر عخامنشی یادشاھوں‌کا گرمائی صدر مقام بھی تھا اور شاعی 

و۔ تایح ایرانءاز پرسی سائیک (انگریزی) مطبوعه لندن .جلد اول 
صفحد .+ر (.مو؛)۔ 

٭۔ تار ایران (انگریزی) از پرسی سائیکجلد اول (مطبوعه لندن 
۰) صفحه مم ریوےہ 

َ۔- تارج ادبیاتر ایران “از سلم نیساریء تہران ۲م ۔ 

م۔ جمشید کا تعلق یقینی طور پر آریاؤں کے اس پراچین عہد ہے 
ہے جس کے متعلق تحقیقات عو رھی ھیں۔ قدیم سنسکرت ادب 
میں اسے یلیم ة کہا کیا اور 'شید؟“ ایک لاحقہ هے جس کےمعائی 
جلیل القدر اور عظم الشان کے ہیں جیسے خورشید ۔ 

۵ ( مم تاےممرتقمع)۔ 





۲۵ 


خزاۓ کا ایک ےه بھی یہیں رکھا جاتا تھا ء اسی جگه انا عیتا! دیوی 
کا مندر تھا جو پیداوارء حسن اور محبت کی دیوی عے ۔ 


سکندراعظم قیناً همدان آیا تھا اورمال غنیمت کا بیشتر 
حصه یہیں قلعے میں رکھها گیا تھا ۔ سکندر کی بوبہ ہقستیون 
(صدوٌ٥:گہ8)‏ ۓ عمدان ھی میں افختقال کیا؟ اس کی موت نۓ سکندر 
کو اس قدر مضطرب کر دیا کہ اس یۓ عالم غیظ میں یه حکم دیا 
کە تمام اطباٴ کو جو متوق محبوبەہ کا علاج کر رعے تھے ء موت کی ئیند 
سلا دیا جاۓ اور ایک فرمان کے ذریعے هر قسم یک رنگ رلیوں کی 
مناھی کر دی ۔ پارتھیوں کے دوران حکوسمت (ومءق م تا ہءع) اور 
ساسالیوں کے زمائے سلطنت (ءم تا .نہء) میں بھی اس کی اھمیت 
قائم رھی ۔ 

نوری یە بھی بیان کرتا ےہ که عمدان کی آب و ھوا تضادات 
کا عجیب و غریب مجموعه ےہ ؟ گرمیوں میں موسم نہایت روحافزاٴ 
اور صحت بخش ھوتا ےہ اور سردیوں میں بلای سردی پڑتی ہے ء اسی 
بنا پر اس کی آب و ھوا کے بارے میں ختلف سیاحوں کے بیانوں میں بڑا 
تفاوت پایا جاتا ھ ۔ حمداللہ ایک عرب شاعر کے حوالے ہے بیان 
کرتا ےہ کہ عمدان اپنی اچھی آب و ھوا کی بنا پر شاعی قیام اہ کے 
قابل ےہ اور ابن فقيه ایک آور شاعر کے حوالے سے لکھتا عہ کہ یہاں 





"۶" ”انا ہیتا“ کے لفظی معنی ے عیب کے ہیں نہ‎ 2٦ 
د رہ تم هیںۓ ان میں ایفرودییٌ‎ 
بہت اہم راہ‎ 


۲۵۲ 


تو آ گ بھی متجمد عرحان دا 


بارتھولڈ کا بیان ے کہ همدان کے قدیم شہر میں باغوں اور 
کھیتوں کی آب پاشی کا بڑا اعلیٰ انتظام تھا٤‏ اسی بنا پر شہر ے 
گرد و نواح میں قسم قسم کہ پھلوں کے درخت بکثرت ملتے تھے ء 
ان پھلوں میں انگور خاص طور پر قابل ذکر ےے ۔-٢‏ 


مسلانوں کی فتح ابران کہ بعد منگولوں کے حملے نۓ شہر 
کو کھنڈر بنا دیا (,. ۴۲ ۱ء) لیکن معلوم ہوتا ۓے که شہر کو 
کامل نیست و نابود کر دینا مکن نہیں اور اس تمام نشیب و فراز سے 
باوصف آج بھی یه شہر آباد ے اورترق کو رھا ے۔ 


عمدان کو اس بات پر فخر ھے کہ اس کی خاک میں ایران کے 
دو جلیل القدر فرزند ابدی یند سو رعےہ ہیں : ایک تو بو علی سینا ے 
جس کا سن ولادت یہ ؛وء ہے اور مشہور رباعی کو باہا طاعر عریاں ےہ 
جس ے پان چویں صدی ھجری کے وسط میں انتقال کیا ۔ 


بابا طاہر اور اس کی رباعیاں اتنی مشہور و معروف ہیں که 
بظاہر یە خیال عوتا ے کہ شاعر کے حالات زندگی بآساتی مل جائیں کے 
لیکن تعجب کی بات ےہ که اس کی زندگی کے بارے میں عاری 
معلومات اس قدر کم عیں کہ تقریباً تمام مورخوں اور نقادوں ۓ ا نے 
حسوس کیا حے اور اس سلسلے میں قیاس آرائی کی ے ۔ 
-١‏ وری هو شہر ھائی امی ابرانے چاپ خانۂ عرفان اصفہان > 
(.+ہم+ں) صفحه وم تارن۔ 


ہے - ٭ 7 - . 7 
٢۔‏ جغرافيه ۔تاربخی ایران ۔ترجچھ حمزہ سردادورء تہران (ہ .+۱) 
صفحه مہ رتالمی ۔ 





ے۲۵ 


رضا زادہە شنق ۓ اتی “تار ادبیات ایران؛ میں تمام 
ماخذوں ہے نائدہ آٹھاۓ اور ان ک جھان بین کرۓ کی بڑی 
کامیاب کوشش کی سے لیکن اس کے باوصف بابا طاعر کی زندی کے 
بارے میں وہ جو کچھ بیان کر پایا ے ء حسب ڈیل ہے :۔ 


' بایا طاعر عریاں عمدان کا رعنے والا تھا اور اس 
قدرخلوت گزیں تھا کہ اس کی زندگی کے متعلق 
تفصیلات دریافت کرٹا ناممکن ہے۔ اس کی سواصح 
حیات کے بارے میں صرف ایک اطلاع ملتّی ےے 
کە وه ےےم ھجری میں عمدان میں ابو طالب 
طغرل بیگ ے ملا تھا ۶ا 
سلم ٹیساری اسی سلاقات کا ذکر کر کے ید قیاس کرتا ہے 
کكە بابا طاعر چوتھی صدی ھجری کے اوآخر میں پیدا هھوا تھا ۔ 
اس کا خیال ے کہ باہا طاعر ۓ ]ن بھولے بھائے اور سیدے سادے 
کسانوں کی زندیی کو بڑے قریب سے دیکھا تھا جو کوہ الوند کی 
ترائی میں بڑی مشکل سے گزر اوقات کريۓ تھے ؟ اس کے بہت سے 
استعارات و تشبیہات کسانوں کی زندگی کے اسی مشاعدے کے سھون 
منت ھیں ۔٣‏ 
پروفیسر براؤن ۓ باباطاعر اور طقرل بیگ سلجوق ٣‏ (ےم۔ ہمہ ہ 
ر-۔ شفق ٤‏ تاریخ ادبیاتِ ایران ء وزارت فرمنگ (باہا طاعر) ۔ 
ػ۔ سلم تیساری ٤‏ تاریئر ادبباتِ ایران “تبران (۰۸ء۱) جلد اول؛ 
تہ 
بے عباس اقبال ة طبقاتِ سلاطینِ اسلامء:تہران ہ+ر مر شسی۔ 


ھ۲۸ 


عیسوی) کی ملاقات کا حال بڑی تفصیل ہے لکھا ہے لیکن اس کا ذکر 
چھیڑۓ ہے پہلے مٹاسب یہ معلوم ھوتا عہ کہ عمیں اس طغرل بیگ 
سلجوق اور اس کہ عروج کے متعلق کچھ معلومات حاصل عو جائیں ۔ 


سٹیٹلی لین ہول اپ یکتاب (ہمڑڈءعصر 10 مك صصعط٥)‏ میں رقمطراز 
ہے (صفحدوى) ”سلجوق ترگوں کا عروج تارم: اسلام کا ایک اہم 
دورعہ ؟ جب وہ ابھرے اس وقت خلافت کی حکمرانی تا پید عو چک 
تھی ء وہ سلطنت جو کسی زماۓ میں ایک واحد مسلان حکمران کے 
زیر نگیں تھی اب چھوٹی چھوٹی منتشر حکوستوں کا جموعہ بن چٍی تھی ۔ 
ان میں سے مصر کی فاطمی سلطنت کے ماعوا (اور اس کی بنیاد بھی 
فرقه بندی پر تھی) کوئی بھی اس قابل ئە تھی کہ اپنی شہنشاعی کا 
لوھا منوا سکتی: عسیائیه اور افریقہ جس میں مصر کا اہم صوبه بھی 
شامل تھا ء خلفاۓ بغداد کے ہاتھوں سے کا ی عرصے ہے نکل چکے 
تھے ؟ شال شام اور عراق عرب کے علاقے سرک عرب سرداروں ے 
عتھے چڑھ چکے تھے جن میں ہے بعض ہے باقاعدہ طور پر اپنی حکوبتیں 
قاغ کر رکھی تھیں ہ ایران کا علاقهہ یا تو آل بویهە کے شہزادوں 
میں تسم عوچکا تھا (جن کے شیعی خیالات ۓ بغداد کی کٹھ پتلی 
خلافت کے لیے احترام و تقدس کی بہت کم گکنجائش رکھی تھی) اور 
یا کہیں کہیں غیر اہم خاندان حکمران تھے جو عمیشه ایک دوسرے 
کے خلاف تبرد آزما هوۓ کو قیار رهتے تھے اور اس طرح ساطنت کی 
عام کزوری میں اضافے کا موجب عوۓ تھے ۔ ختلف مذھبی تحریکات 
کا فروغ مشتی ہوئی مملکت کے عوبوں میں مزید انتشار پیدا کر رھا 
تھا ؛ اس مرض کے لے انقلاب انگیز علاج کی غرورت تھی جے 


۲۹ 


تج کو اک جح ےی اک دیا۔ اٹ و تچ ہدووں ۓ جن کو 
شہری زندی اور تہذیب کی هوا نہیں لگی تھی اور جو مذھب سے بیکانە 
تھے ء اپنے بدویالئه جوش و خروش ہے اسلام قبول کر لیا ء وہ ایک 
زوال پذیر سلطنت کو بچاۓ کے لیے آئۓ تھے اور انھوں ۓ اس میں 
ازسرنوروح پھونک دی ء وہ سارے ایران ء عراق ء شام اور ایشاےۓ 
کوچک پر چھا گۓ ء سارے علاقے کو تے و بالا کر دیا اور وعاں 
کی ھر ایک حکوست کا خاتمہ کر دیا ؛ اس کا نتیحهہ یه نکلا که انھوں 
ے ایک بار پھر افغانستان کی مغربی سرحد سے جیرہ روم تک سارے 
اسلامی ایشیا کو ایک شہنشاہ کے زیر نگیں‌کر دیا ء انھوں ۓٗ سسلانوں 
کے مدھم پڑۓ ہوۓ جوش و خروش کو نی زندگی بضلی ء حملە آور 
باز نطینیوں کو مار بھکایا اور مذھب کے واله و شیدا مسلان سیاعیوں 
کی ایک ایسی نسل کو پروان چڑھایا جو دوسری چیزوں ہے کہیں 
زیادہ صلیبی حمله آوروں کی متواٹر اکامی کا باعت بنی ۔ یہی وہ چیز 
سے جو سلجوقیوں کو تارج اسلام میں اس قدر اھم مقام عطا کرق 
ےے۔؟؟ 

اس میں ہم یہ اضافہ کرۓ یں کہ یہی سلجوق عثانی ترکوں 
کے اجداد تھے ؛ انھوں ۓ ایشیاۓ کوچک اور بعد ازاں شام ء مصر 
بحیرۂ روم ء یورپ اور شا ی افریقہ میں جو سلطنت قائم کی تھی ء اس کی 
اساس اصل5 سلاجقه روم کی ملکت پر تھی (نام نہاد وط عةء00) ۔ اس 
مملکتِ کی وسعت کے خطوط منگول حمله آوروں ۓ متعین کر دے کھ 
حملے کے سیلاب ۓ ارطغرل اور عثان قبیلوں کو مغرب کی طرف دھکیل 


دیاء موجودہ سلطان ترقی انویں یق اولاد می 222 


اس لحاظ سے اس بات کا تارخی حصهہ جس کا ادبی حصے سے 
کوئی تعلق نہیں ؛ سلجوق قوت کے عروج سے محث کرتا ھے ۔ اس ختصر 
سی بحث کے دوران میں ان صفحات میں جو تکتابیں میرے پیش نظر 
هوں گی وہ یە هی : ۔ 


ہو ھا ( قارم) جلد نہم (آخری حصہ) 
و جلد دھم 


ہ۔ انو شیرواں بن خالد (متوق ے۱۱۳ ۔ہم) ۓ آل 
سلجوق کے متعلق عربی میں جو رساله لکھا تھا ء البندری ۓ 
اس پر نظر ثانی کی تھی۔ عاد الدین ۓ اس سے جو نسخہ 
تب کیا تھا ؛ اس کے مندرجات جو پروفیسر هوتس| 
کی تصٹیف معز6ء: "1 د طناملء ٤>):‏ از ء2 
.(1889 د+-.٢)‏ دنہ ەەز۵اء8 ۵۰ میں موجود 
هیں جس میں کہیں کہیں سلاجتڈ کرمان کا تاریخی 
ذکر بھی موجود ے جس کا ذکر اس کی کی جلد 
اول میں عے ۔ 


۳۔ راحت الصدور کا ے مثال مسودہ (مصنفه ۲ ٢‏ ۔مء) 
جس کا ذکر میں نۓ رائل ایشیاٹک سوسائٹی کے مجلە 
ہوم کے صفحات ےبھم تاے ۱ہ اورومہ تاےہہ 
میں کیا ےہ ۔ 


اختصار ق خاطر ان تصانیف کے حوالے اب یوں دے 
جائیں گے ٠‏ 


اب الائم کے اس سال کے واقعات کا حواله جو 
مسثله زیر بحث ہے متعلق ہے (کبھ یکبھی اسی نسخھ 
کے صفحات کا حواله بھی دیا جاۓ گا)۔ 


بندری اور سلاجقة کرمان ( عوتس| کا نسخه) 


راحت الصدور - قولیو کا حواله جس ہے بعد کا مر ظاعر کرے کا 
کے کت انان ( :امت :٤ہ‏ 85) کا فلاں ورق ملخوظ ہے ء حرف بی (مػ) 
اس بات پر دلالت کرے گا کە میرے مضمون کا فلاں صحقہ سراد 
عے ۔ 


۶ اس خاندان ےۓے غزنویوں کے ماتند یا ان ہے زیادہ تیزی سے 
عروج پکڑا اور اس کی قوت اور زان سلطنت ان ہے کہیں زیادہ تھا ؛٠‏ 
ین ری اک فا ور میں ا ہہ سس آبان اھ 
شال اور مشرق علافوں کی تاحت و تاراج شروع کر دی تھی اور 
سطان محمود کے لیے کاق پریشانی کا باعثت ھوۓ تھے ۔ ٴغزوں ی اس شاخ 
کا مورث اعلیلٰ ابن الائیر کے قول کے مطابق تقاق تھا( جس کے معنے 
کان ییان کے جاۓ ہیں) ء یہ شخص سلجوق کا باپ تھا جس ۓ 
سب ہے پہلے اسلام قبو ل کیا ۔ یه لوگ اصلاٌ ترکستان ہے عجرت کر 
کے ماوراہ النپر کے علاقے میں آ گئے تھے ججہہاں انھوں نۓ مخارا کے 
ایک شہر ور کو سردیوں کی اقامت کاء بنایا ؛ گرمیوں میں سغد اور 
سمرقند کی چراکاھوں میں جلے جاتۓ ۔ سلجوق کی اولاد جن حتلف 
خاندائوں میں‌ہٹ گئی وہ ذیل کےشجرے سےظاعر وف گے ءاعم تام جلی 
حروف میں متدرج هی ؟ 


۲۲۰۳۲۳۴ 


سلجوق رٹ قام جند) 


اس _ سس یھ جچڑکا 


موی ارسلان یوٰس میکائیل اسرائیل 
٠‏ إ (اسے سلطان عمود 
و ۓ گرفتاو کر کے سات 
کت إْ برس قید میں رکھا) 


21 طغرل حعری داؤد ا 
ا چ 
(سابقە روم کا مورث) 
کر بخارا جا پہنچا) 
ما اھ دوہ 
ارملان خاتون الپ رسلان فاقوف قاؤرت 
( زوجة خلیفه القام) ۱ (سلاجقةُ کرمان کا مورث) 


أ ۱ ا 
خاتون صفاریه ملک شاہ ت تکوش ٤‏ تععشی 
زوجة خلیقه 


(للتدی) 





آرغوان 





و۔ براؤن ٭ تارج ادبیاتِ ایران (انگریزی ) جلد دومء صفحهہ 
ٹچ او 7 


-ےہر۔ 





۶۴ 


ایران اس اعتبار ہے بہت خوش نصیب رھا ہے کہ باقاعد وٹفوں 
ے اولوالعزم اور جفا کش حمله آور اسے نیا خون اور نی زندگ مخشتے 
رغۓ میں ؛ ترکان غز جن کيی ایک نشاخ یە سلاجقه تھے ؛ بڑی جقاکش 
نسل ہے تعلق رکھتے تھے جس کا ص کز دریاۓ سیحون کا دھائه تھاء 
اس کا تام عریوں ۓ قریةڈ جدید رکھا ۔٠‏ 

اصل میں دریاۓ جیحون کا درمیاتی علاقہ ترکان "غز کا مسکن 
کہلاتا تھا ؛ یه لوگ ایران کے باشندوں کو اپٹا شکار گرداٹتے اور 
بھی کھبی قتل و غارت کا مظاعرہ کرۓ جس کيی ہمایاں خصوصیت 
ے وی اور ہیمیت تھی ۔ سلجوق بھی هر جندکە وہ انھی ي ایک شاخ 
تھے اپنے نم سہذب بھائیوںکا شکار ہوۓ اور ترکان ٴغز نۓ سلطان سنجر 
کو ٭م ؛ عیسوی میں شکست دی۔ اس شکست کے بعد تركان غز فتح 
کے نشے میں جور جٍہاں چاہتےدندناۓ اور اودھم چاے پھرتۓ اور ایران 
ےک سے صھ 00 9 0 00 00 
ہے متاثر ہو کر انوری ۓ وە مشہور قصیدہ لکھا جسے مستشرق 
* اشک ماےۓ خراسان ۶ کے نام ہے یاد کرۓ ہیں ۔۔ 

بہر حال یە تو ایک جمله معترشضه تھا طغرل بیگ نۓ اپنی کامیابیوں 
اور فتوحات کا سر انجام بغداد پہنچ کر کیا جو سائیک کے الفاظ میں 
سوۓ پر سہاگے کے مترادف تھا ٢-‏ 

اب اس ملاقات کا حال براؤن یوں بیان کرتا سے سم 

وہ جغرافیڈ خلافتِ مشرق مترجمهہ جیل الرٰن ( حیدر آباد ) صفحہ 

جھے تا دھے ۔ 
٭+ہ تار ایرانءاز پرسی سائیک ( انگریڑی ) جلد اول صفحه.م ۔ 


۳ تار ادییاتِ ایرانء از براؤن ے جلد دوم؛صفحه وع ۔ 
تا 





”باہا طاہر کے سواصمح حیات ے همیں بہت گم 
آّھی ےہ اور ختلف ایرانی مصنفوں ےۓ اس کا 
زمانە مختلف طور پر بیان کیا جو گیارھویں صدی 
ہے تیرھویں صدی عیسوی کے اواخر تک چلا جاتا 
ے۔ اب تک اس کا قد ترین ذکر جو 
راحت الصدور کے مثالی مسودے کے صفحھ مر ہ؛ 
فولیو سم پر سر قوم ےہ جو پیرس میں محفوظ ھے ٤‏ 
جب ہام 


“ جھے معلوم ھوا ہے که جب سلطان طغرل بیگ 
عمدان آیا تو اس وقت وهاں کے بزرگ 
صوفیوں میں سے تین آدمی تھے : بابا طاعر ٤‏ 
بایا جعقر اورشیخ حمزہ ۔ یه تیٹوں عمدان کے 
دروازے کے باھر خضر امی ایک ٹیلے پر کھڑے 
تھے ۔لطات ۓ ہیں ات کت 
اپنے ھراول :دستے کو رکۓ کا حکم دیاء 
کھوڑے سے اترا اور ان کے قریب پہنچ کر 
دست ہوس هوا ۔ بابا طاصر ۓ جو ذرا مجذوب 
وا هوا تھاء اس ے پوچھا کە او ترک ! تو 
خلق خدا, سے کیسا برتاؤ کرے کا ۔؛ سلطان ۓ 
جواب دبا ' جیے آپ کا ارشاد هو ۔؛ بابا طاھر 
ۓے کہا ' ایسا برتاؤ کرو چیسے خدا ۓ تمھیں 
حکم دیا ۔ وہ بتیناً عدل و انصاف لیکو کاری 
کا ساتھ دیتدا ےہ ۔“ سلطان رو پڑا اور کہنے لکا 
“میں ایسے ھه یکروں کا ۔؛ باپا طاھر ۓ اپنا ھاتھ 


۲ 


پڑھایا اور کہا که میری طرف سے تم یه قبول 
کے ھ٠‏ لظان ات کہت ”مان ۔ لے وت 
بابا طاھر کی انکلی میں ایک ٹوۓ ہوۓ لوۓ کی 
ٹونئی تھی جسے اس ۓ سالہا سال تک وضو کے 
لیے استعال کیا تھا ء اس ے وہ اپنی انگلی نے 
اتاری اور سلطان کو پہٹنا دی اور کہا ' میں 
یوں دنیا ی بادشاعت تمھارے ماتھ میں دیتا ھوں 
عدل ہے کام لو۔' سلطان ا س کو اپٹے تعویڈوں میں 
رکھا کرتا اور جب لڑائی طول کھینچتی تو وہ 
اسے انگلی میں پہن لیا کرتا ؟ اس کا ایمان اتنا 
خالص اور عقیدہ اتنا راسخ تھا ؛ مسلان بادشاھوں 
میں اس ہے بڑھ ککر کوئی بھی مذھب کا 
واله و شیدا نہی ھواے؛؛ 
جس ملاقات کا یہاں ذگر کیا گیا ہے وہ ےمم هجری یا 
٠٥م‏ عجری میں وقوع پذیر ہوٹی (٥ن‏ . :ہم عیسوی )۔ 
اگر ہم اس بات ے قطع نظر کر لیں کم بابا طاعر صوق ء عالم ء 
مجذوب اور شاعر تھا تو خالص سوانحی مواد جو ہم تک پہنچتا ے؛ بہت 
کم جے اور اس کی طرف ہم پہلے بھی اشارہ کر چکے ہیں ۔ 
اب جوکچھ میں معلوم ہے اس کا خلاصہ ید ھے کہا 
( الف ) بابا طاعر عمدان کا رمنے والا تھا ۔ 
(ب) اس کا زمانہ پانچویں صدی عجری ہے ۔ 
(چ ) وہ طغرل بیگ سلجوق سے ےم بھ یا مھ میں ملا - 


( د ) وہ ھمدان میں مدقون سے ۔ 


(۲) 


اب مزید تعجب کی بات یه ےہ کہ اس کے تلیقی کارناموں کے 
بارے میں خلتف سوالات کا قطعی اور شاق جواب نہیں دیا گیا ؛؟ اس کی 
شہرت کا دار و مدار چند رباعیوں پر ے ء اہے ایران کے عظم ترین 
رباعی کو شعراہ میں شا رکیا کیا سے اور سے نیشاہور کے مشہور عیئثت دان 
شاعر عمر خیام اور مشہور صوئیاء ابو سعید اور شیخ الانصاری یا پیر انصار 
کی صف میں گرداتا گیا ےے ۔! مستشرقین اے ایران کا براؤن پ قرار دیتے 
ہیں٣‏ لیکن اس کے ہاوصف ابھی تک یه بات بھی طے نہیں ھوسیق 
کھ جو اشعار اس نۓ اپنی یاد گار چھوڑے ء وہ رباعیاں عیں یا قطعات ۔ 
ایک اور مسشئله جو استادوں اور طالب علموں دونوں کے لیے الجھن کا 
باعث بنتا عے ء یه ےہ کہ جس خاص بولی میں یه رباعیاں یا قطعات 
لکھے گئے عیں اس کا ام کیا ے ؟ 

بظاعر یوں معلوم ھوکا کہ یه سوالات محض اظہار علم و فضل کے 
اٹھاۓ گئے اور ات کی حیثیت ان ے فکر علاء ی ذھی عیاشی کے سوا 
کچھ بھی نہیں جن کے پاس وقت گزارۓ کے لیے کوئی آور بہتر کام 
نہیں لیکن در اصل یه بات نہیں ۔ 

عام طور پر کہا جاتا عے کہ اول سے آغاز ھوا چاہیے ۔ ھم 
بھی سب سے پہلے اس'سوال کا جواب دیۓے کی کوشش کرتۓ عیں کہ 
آیا وہ اشعار جو ' رباعیات باب طاعرٴ کے ام سے شائع ھوۓ ہیںء 

ج۔ براؤن بجحواله مڈکور,صفحه ہم ۔ 

۔ انگریزی زبان کا ایک مشہور شاعر تھا (۹وهےر تا +وے) ۔ 

۳۔ براؤن بچوالڈ مڈ کور صفحه ہرم م 





یس 


واقعتاً رباعیاں ھی یا نہیں ؟ 


اس سوال کا جواب دی کا بہترین طریقه یه هو سکتا ے کہ عم 
فارسی رباعی کے آغاز کا پتا چلائیں ۔ معلوم ہوگا کہ رباعی ھمیشہ 
بجر عڑج میں کسی جاتی ھے ۔ ید بجر !پئے آہنگ اور موسیقی کے لیے 
بجا طور پر مشہور ے؟ رباعی کے بہت سے نام ہیں مثلا دو بیتیء ترانداء 
چہنر بیٹی؟ ء قول٣‏ اور زیادہ مزے کی یه بات که غزل ۔ لفظ ؛ قول ٤‏ 
کی ارب بڑی حیران کن سے ؛ قوال ( جس کا مادہ قول ہے ) وہ شخص 
ےہ جو کاۓ ۔ یه فرض کرٹا دوست معلوم ھوتا ھے کہ ابتداء میں قوال 
اسے ککہتے ہوں گے جو ایک خصوص انا ' قول ؛ گاۓ لیکن بعد ازاں 
بس کا اطلاق صرف ان کاۓ والوں پر ھوۓ لکا جو متصوفین ک ساع کی 
عفلوں میں ؟ئیں اور ان کے لیے وجد کا سامان پیداکریں ؛ عندوستان اور 
پااکستان میں قوال ۓ ایک اور اہم لفظ قوا ی کو وجود بخشا ے ء 
اس کا تە ق بھی اس موسیتی سے ےہ جو تصوف ہے وابستہ ھو۔ 
وہ اسدی : لغاتِ فرس ءمرکبہ عباس اقبال ء تہران ۹م ؛ شمسی, 
صفحه ووےم اھ۔ 
ترانھ دوبّی بود فرخی گفت : 
از دل آویزی و خوی جون غزلہائی شہیدا 
وز غم انجامی و خوشی چوں ترانە بوطلب 
ہہ سید سلیان ندوی ؟ خیام ء اعظم کڑھ موںہ صفحہ ٢٢٢۱۔‏ 
٣۔‏ ایضاآً ۔ اس سلسلے میں غیاث اللفات بھی دیکھیے ۔ ( کلم : 
کٹ 
در اصطلاحِ موسیقیاں نوعی از سرود کە دراں عبارت عرف 
داخل باشد ۔ 


بہر صورت ء اس بات پر سب اھل الراۓ ا متفق ھیں کہ اول 
اول رباعی اپنے مختلف اموں کے ہردے میں اس غرض سے کہہی جاتی 
تھی کم ]سے کایا جاۓ ء بعد ازاں یہ هر جائز موضوع سخن کے اے 
وسیلة اظہار بن گئی ۔ صوق ھوں یا فلسنی ء درویش هوں یا نغمہ گو ء 
سبھی ۓ اپنے دقیق متصوفانه تصورات ء فلسفیانہ خیالات اور عشقیه 
جذبات کے اظہار کا وسیاہ رباعی ھی کو نایا ؛؟ آھسته آھسته اس صنفسخن 
کے لیے خاص اوزان مقرر کے گۓے جو تمام کے سام بجر ہزج کہ 
عتلف ذحافات نے وجود میں آۓے ۔ عام طور پر شعراہء صرف چوبیس وزان 
ھی کے پابند رھتے هیں اگرچہ نظریاتی اعتبار سے کئی ہزار وزن گنراۓ 
جا سکتے ھیں ۔ رباعی کا ہیثتی ڈھانیہ سیدھا سادا بے ء اس میں چار 
مصرع ھوےۓ ہیں ء یہ لازم ے کہ پہلے دوسرے اور چوتھے مصرے 
میں قافیه موجود هو ۶ قدیچ رباعیوں میں ء تیسرے مصرعے میں بھی قافیه “ 
ملتا ے ۔ جس رباعی کے چاروں مصرعے ھم قافیه ہواسے مصرّع کہتے 
هیں اور دوسری قسم خصّی کہلاتی ہے ۔ یہاں چند ایک مثالیں پیش 
کی جاتی ھیں 


و 


صرع :ِ 
چوں ٹیست مقام ما درین دیر متم 
اس بی مئی و معشوق خطائی است علیم 
١۔‏ سلیمان ندوی ذ خیام صفحه وم ۔ 
م۔ عندلیب شادانی ٠‏ شرح رباعیاتِ باہا طاھرے لاھور مو ہو۔ 
غیاث اللغات ( رباعی ) ۔ 
رباعی در بجر ھزج اخرب و اخرم شمن آید و وزنش خاص 
این است لاحول ولا قوة الا باہ ۔ 


لا 


تاقی ژقدیع و عحدث امیدم و بیم 
چوں من راتم ژ جہاں چە محدث چەقدیعم 


می خور که فلک بہر علاک من و تو 
قصدی دارد به جان پاک من و تو 


در سبزہ نشین و می روشن می خور 
کین سبزہ بسی دمد زخاک من وتو 
اب یه بات شک و شے ہے بالاتر ےکە رودی (متوق و ہم عحری) 
سے جامی(ے ۱م تا ےم عجری ) تک که ایران کا آخری بلند پایه 
کلاسیکی شاعر ھے ء بانا طاہر کے سوا کسی ایک معروف شاعر ۓ بھی 
بحر زج مسدس عحذوف میں (جو باہا طاعر کے اشعار کا مخصوص وزن 
ہے ) رباعی نہیں لکھی ۔ براؤن لکھتا ۓے ۶ یه آور دوسری رناعیاں ء 
رباعی کے موجہ اوزان میں نہیں لکھی گئیں بلکہ ان کا وزت بحز ھزج 
مسدس عذوف ے یعنی ایک شعر میں رکن مفاعیان جھ بار آتا ے لیکن 
تیسرے اور چھۓے رکن میں آخری سبہب خفیف حذف کر دیا جاتا 
می 


موجودہ دور میں بھی جب ایرانی شعراء نۓ مغرب کے زیر اثر 
ادزان کی ترتیب میں بہت ہے برے کیے ہیں ء کسی شخص ۓ وباعی 
کہ وزن میں رد و بدل کی کوشش نہیں کی ؟ جدید شعراء میں جو رباعی 
کہتے ہیں وہ اس کے مخصوص اوزان اور عیثت کی ادی روایت کا بڑی 
ٍ۔ تارج ادبیات ایران ء براؤنءجلد دومءصفحه وی ۔ .وم ۔ 





اس لحاظ سے اس سوال کا جواب کھ بایا طاعر کی رباعیاں در اصل 
رباعیاں ھیں یا نہیں‌ء صحیح طور پر تو نفی میں ہونا چاھیے لیکن 
موجب حیرت یه بات ے کهە کم وبیش تمام بڑے بڑے نقاد اور 
مؤرخین اس بات کی پروا نہیں کرۓ کہ بابا طاعر کے اشعار رباعی کے 
مروجہ اور مسلمه اوزان میں نہیں اور اس بات پر مصر هیں کہ الھیں 
رباعی کہا جاۓ ؛ اس کی وجہ فقط یہی نہیں ےے کہ بعض دوسری 
یولیوں کی رباعیات بھی اسی وژن ( نمحر عزج مسدس عذوف و مقصود) 


میں میں - 


یوں معلوم ھوتا ے کھ جہاں اد تنقید اور ادبی تاریج ےۓ 
یه بات تسلم کر لی ىعے کە باہا طاعر ۓ رباعی کے لے ایک نیا وزن 
اختراع کیا ء وعاں علم عروض ان کے پیچھے رہ گیا ھے ۔ عروض دان 
حضرات نۓ اس اختراع پر صاد نہیں کیا اور ١‏ ہے باقاعدہ طور پر تسلم 
نہیں کیا ء باق مام لوگوں ۓ حقائق ہے آنکھیں چار ی هیں اور ے دریغ 
اس بات کو مان لیا عے که بابا طاعر کے اشعار رعبایاں ھیں۔ اس 
اختلاف کي بنا یە ے کە عروض اور تارج ادب میں بعد پیدا هو حکا 
ے :جب يف بات سمجھ میں آجاۓ تو تمام جھگڑا ختم هو جاتا 
ے۔ 


نقادء مورخین ادب اور محققِن سبھی ۓ اس بنا پر بابا طاعر 
کی تعریف کی ے کہ اس ۓ رباعی کے لے ایک تیا وزن اختراع 
کیا ے ۔ عروض ہے دلچسبی رکھنے والے حضرات کو چاہیے کهھ 
بابا طاعر کے کلام پر غور کریں اور اسے جوا عطا کریں ۔ جب علم 
عروض اس نئۓے وزن کو تسلیم کرے کا اور ا ہے جائز قرار دے دے گا 
(که زمانه اسے دیر ہےٗ قبول کر چکا ے) نب 0 ہت 


٢ا‎ 


طالبان علم کو پریشان کر رکھا عے ؛ خود مخود ساحھ جاۓ کی -۔اب 
اسل مسئلے کی طرف رجوع کرتۓے ھوۓء دور جدید کے چند نامور 
علاٴء مورخین اور نقاد حضرات کی آراہ یہاں پیش کی جاق میں اور 
عروضی ظاعر ہے کہ اس صف میں شریک نہیں۔ 


۹7 ػضصػ'ؿک“ ‏ 
”بزبان راحی بوزن خاص دو بتی گفتہ ۔ اکثر ازامہا امتیاز 
کلی دارد ؟۔ا شفق رقم طرار عیں : ”'عمدہ شہرت بانا طاعر ایران 
بە واسط دو یی ھائی شبریں و موثر و عارفائه اوست ۔ از حصوصیات 
این رباعیات .این که از وژن معمول رباعی قرق کمی دارد ““۔٢‏ سلم 
نیساری کی راۓ ےہ کہ ۶۶ دو بیٹی هائی بابا طاھر مشہور خاص وعام 
است “۶۔٣‏ سید سلی|ن ۔ندوی تحریر فرماے ہیں ۶ اس رماۓ میں شیّخ کا 
معاصر یاہا طاعر عمدانی المتوق ۔ ؛ مھ (یا بتول براؤن بە قیاس روایث 
راحت الصدور بعدےممم)ے ۔ یه نصری فرقے کا درویش تھا ؛ رے ک 
دھقانی بولی میں یه رباعیات کہا کرتا تیاء اس کی رناعیوں کا حموعه 
یوجود ےہ اور جھپ گیا ےہ ء یہ بہلا مستقل حموعهہ رباعیات کا بے 
جو اس وقت عارے سامنے ےہ ۔”* 
براؤت کی راۓ کسی قدر تفصیل کے ساتھ اس ہے پہلے 
نقل کی جا حکی ے ۔ ان جدید و قدج اور مشرق و مغرب کے ثقادوں ىق 
آرا“ کے پیش نظر یه بات یقینی معلوم هہوق ےہ کہ تارب اپتا فیصله 
ر۔ آتشکدہ (عببی)ےےہم مجری۔ 
۲ تار ادبیاتِ ایران ء رضا زادہ شف صفحه ٭‌َ ٔ 
ایضاء از سلم نیساریءصفحه ۱ (جلد اول) ۔ 
مہ سید سلمن ندوی ە خیام:صفحه رم ۔ 


صادر کر چکی ے ۔ 

جیسے کہ ہم پہلے کہ چکے ہیں اب عروض کو بھی اسی 
صف میں شریک ھوٹا پڑے گا اس لیے ہم نۓ جو پہلا سوال آٹھایا 
تھا ء اس کا قطعی جواب یه هوکا که بایا طاعر کے اشعار اوزان و تواق 
کہ اعتبار سے صحیح معنوں میں رباعیاں ھیں ؟ جہاں تک رباعی کا 
اتعلق ہے یہ بات سسلم ہے کہ معایق کو اس کی تعیین میں کسی 
قسم کا دخل حاصل نہیں۔ 

اب ہمارے سامنے دوسرا سوال آتا ۓے کہ بابا طاعر ى رباعیوں 
ہیں کون سی بولی استعال غوی ھا ؟ بدابات عاری تا اک کررھی 
چی ےہ کہ آذران کی زبان کو راجی (یا رائی) قرار دیتا ے ء شفق 
اس راۓ کا اظہار کرتا ے کم یە اشعار ایک ایسی زبان میں ھیں جو 
و 7 
لری سے بہت مشابہت رکھتی عے ؟ یہی وج سے کہ پہلے اھل الراۓ 
ان کو فہلویات قرار دیتے تھے ۔ا سلم نیساری بھی شفق هی کا ھم نوا 
ےء وہ بھی قریباً قریباً شفق ھی کے الفاظ استعال کرتا بے لیکن 
اس بات کا اضافه کرتا ےہ کہ نمحر حزج کی اس خاص صورت میں کہی 
گئی رباعیاں اب بھی ایران والوں کو مزا دیتّی ھیں۔٢‏ 

البته براؤن ایران کی بولیوں پر عمومی حیثیت سے اور بابا طاھر 
کی بوئی پر بالخصوص کچھ زیادہ کہتا ھے :۔ 

اس بات کے اختتام سے قبل مناسب یہ ھے کہ 
جەید ایران کی بولیوں کے بارے میں چند باتیں 
و۔ رضا زادہ شفق ء جوالڈمڈ کور صفحه ۹ و ۔ 
ہ۔ سلمم نیساری حوالڈ ماسبق صفحه ٦‏ ۔ 
٤‏ 





غەے ۲ 


کہی جائیں جن کی طرف بار بار اشارے کیے گئے 
میں؛ میری مراد خاص ایران کی بولیاں هیں؛ 
ان میں افغانستان ء بلوچستان ء کردستان اور پامیر 
کی بولیاں شامل نہیں جن کا ذکر گائیگر اور 
کوھن (صطسظ دہ ءعواء6) کی کتاب 
۲۶ء نوہ (ەاتطط صعطەنصەہا1 عدل صسضصلصحت“ 
میں ملے کا جس کا حواله پہلے بھی متعدد مرتبہ 
2۰ھ 


باوجود اس اس کے کہ روس میں ے ری سائین 
(ہ صزدہء:8) ء دورن (ھ>ہ0ا) ء سلیمن (صصدصہ اا8) 
اور بالخصوص ژکووس یىی (نطہملاسط2) ے ء 
جرمنی میں گائیگر (ءءوئهت)) ؛ سر کین (صلهہ8) 
ہبشمن (حصەصط دا8) اور ھوتوم شندار 
(×ہ[امنطء5-۔صصدں٣٤‏ :تا ے ؛ فرانس میں ھوار 
(عدستتل او رکواری (وہءں0)) ۓ اور ائگستان 
میں کسی حد تک میں ۓ فارسی لسانیت پر 
کام کیا عے لیکن اس مسئلے پر مزید تمقیقات 
کی بہت ضرورت ے۔ جب ان بولیوں کے بارے 
میں مزید معلومات حاصل ہو جائیں کی تو یقیناً 
فارسی لسائیات کے مختلف مسائل پر کاف روشی 
پڑے ی؛ یە بولیال یا تو ان کے علاقوں میں 


جا کر سیکھی جا سکتی ہیں (جسے دورن 





و۔ براؤن ٦‏ تاریچ ادییاتِ ایرانءجلد اولءصفحه ہہ تا وہ ۔ 


٢۲ ۳ے‎ 


ےۓ مازندران اور گیلان میں ژکو سیق نۓ 
وسط ایران میں خصوصاً کاشان اور اصفہان 
میں ء سو کین ۓ کردستان میں اور هو توم 
شندلر ۓ یزد اور کرمان می زہ کر سیکھی 
میں) یا پھر کتابوں کی امدد ہے سیکھی 
جا سکتی ہیں جو مارے خیال ہے کہیں زیادہ 
دستیابپ ہو سکتی ہیں۔ جن غعراء ۓ زیادہ تر 
ان بولیوں می شعر کہے ھیں: ان میں سے دو 
سبتاً زیادہ مشہور هیں : ایک تو امیر پزاوری جس 
ےۓے ماؤندرانی میں شعر کہے (جس کا کلام دورن 
ۓ شائع کیا ے) اور دوسرے بابا طاھر عریاں * 
جسں ی ر 6020اک رم زبرِ بحعث آتی هی اور ایران 
میں پڑھی اور گائی جاتق ہیں ء کئی بار شائم 
هو جک ہے اور ھوار ےۓ ًہہ ہم کے ژرنال 
”ایشیاتیمک (صووظوند۸ آەھ×دہ[) میں ھی 
فرائسیسی ترجے ۔ سمیت شائع کروائیں (یه 
رباعیاں اِس بولی میں کپی کئی ہیں جے عام 
طور پر مدای یا اری کہتےهیں) ۔ بابا طاھر ہے 
پجا طور پر ایران کا برن کہا جاسکتا سے ء اپنی 
مقبولیت کے لیے اپنے افکار کی سادگی کا سھونر 
منت ےہ ؟ اس کہ علاوہ وہ جس بوئی میں شعر 
کہا ہے وہ معیاری فارسی سے بہت قریب ے۔ 
اس کی زبات بڑی رواں اور وزن بڑا یکسا ے_ 


۵ 


فعولن )۔ یہاں اس کی تین مشہور ترین رباعیاں 


پیش کی جاق میں: 


)0( چه خوش یف مہریویق ار دوسری 
که یک سر مہریویق دورد سر بی 
اگر مجنون دل ف۴وریدۂ داشت 
دل لیلیل ازون شوریدۂ تر ی 
اس رباعی میں اس بولی کا صرف اس حد تک دخل ےہ کہ بود 
کی بجایۓۓ یہ استعال ھوا سے اور آکی جگہ آو آیا ھے (اور یه بات قریباً 
تمام بولیوں میں مشترک ہے اور معیاری فارسی میں گفتگو کوتۓے 
وقت استعمال وی کخھہ بالخصوص جنوبی علاقوں میں) - 


(ہ) مگر شبروہلتنق اے دل اے دل 
یو دائم جق اے دل اے دل 


اکر دم فتی خونت وربزم 
وویم تاچه رنق اے دل اے دل 


یھادہ مو سے“ ما سراد ھے اور تسم ء ٴوربزم او رویغ“ على الترتیب 
بہ دسخٌ ء ٴبريژم اور یپیتم کے لے استعال ہوۓ ہیں۔ 


)(م۳) یشم واشم ازین عالم بدرشم 
یشم از چین و ما جن دیر ترشم 
یئم ار حاجیان حج به پرسەم 
که ایں دیری بسد یا دیر ترشم 


یہاں بشم اور واشم علی الٹرتیب ہشوم (معنی بروم) اور ہشم (میں ٹھمہرنگا )یا 
بازشوم(پھر جاؤںگا یا واپس جاؤںکا) کے لیےآے ھیں؟ دیر ترہ دور تر کے 
معنوں میں استمال ھوا ے؛ اس کے معتی این کے ہیںء بسد ”یس است؛ 
کے لیے آیا سے ۔ معلوم ہوگا کہ تمام مستند آراء بایا طاھر کی بولی کو 
لری یا عمدای ترار دینے پر مائل هیں لیکن یھ بات واضح نہیں کى 
جاق کہ یه لری یا عمدانی بوی دراصل ہے کیا؟ حقیقت امس یه 
ھے کہ براؤن کے لیے ایسا کرنا مکن بھی نە تھا کیوں کہ آے ان 
زبانوں‌کا علم نہیں تھا جو مسلانوں کی فتح ایران ے قبل وہاں بولی جاتیق 
تھیں لیکن حال عی میں پور داؤدء سعید لفیسی ء علی اصغر حکمت ‏ 
علی اکر دھخداء ڈاکئٹر مد معین اور دوسرے حضرات ۓ ایران کی 
زبیانوں اور بولیوں کے بارے میں بڑی گراں قدر تحقیقات کی ہیں ؟ 
برهان قاطع کے ایرانی ایڈیشن اور ملکالشعراہ بہار کی معرکے کی تصنیف 
”'سبک شٹاسی؟ کی اشاعث ۓ فکر کی نی راھوں کا سراغ دیا ے ۔ 


اب یہ بات ممکن عے کہ نہایت واضح طور پر اس زبان یا بولی 
کی نوعیت بیان کی جاۓ جو بایا طاہر ۓ اپنے اشعار میں استمال یىی 
۔ جیسے کہ سب جاننے ہیں وہ زبائیں جو وقتاً وقتاً ایران میں 


بے ۴ 


ترق پاتی رعیں یا خاص مقصد کے لیے استعمال وق رهیں ؛ حسب ڈیل 
ھی : 

١۔‏ مادی زبانیں ۔ 

0 

م۔ قدیع پارسی ۔ 

م۔ پہلوی ۔ 

۵ مقدی ۔ 


و۔ دری ۔ 


مارے مقصد کے پیش نظر بھی بات لازم ہے کہ عم صرف یہلوی کے 
۱00۳س کرد "اس زان کر اتکی 
بھی کہا جاتا ےہ ؟ ید بات یقینی طور پر تسلمیم کی جا چی سے کہ 
اس کا ام پہلوی اس بنا پر ے کہ یە پارتھیا یا اھل پارتھیا کى 
زبان تھی ؛ قد عرب جغرافیه دالوں کا خیال تھا ک٭ پارتھیوں کی 
حکومت وسطی اور مغربی ایران میں واقع تھی اور اسی میں اصفہان ؛ 
رے ء عمدان ؛ نہاوند کے شہر اور آزربائی جان کا کچھ حصہ شامل 
تھا۔ا 


ملک الشعراہ بہار کے قول کے مطابق لفظ پہلوان کا مادہ جس کے 
معنے بہادرء جری اور تنوسند کے ہیں ء پہلو ے ؛ پارتھیوں کے دوران 
حکومت ( وم ق م تا ہم عیسوی) میں یه علم و ادب اور سیاست 
ک زبان تھی ۔ 


١۔‏ براؤنءٗ حوالةٌ ماسبقءجلد اولءصنحه وے۔ 





٣ ہے‎ 


پہلوی کے دو حصے ھیں:۔ 
(الف) بای اور مشرق پہلوی (جسے پارتھی بھ یکہے هیں) ۔ 
(ب) جنوی اور جنوب مغرف پہلوی ۔ 
پہلوی زیان کی وہ کتابیں جو ہم تک پینچی ہیں ؛ ممام کی تمام جنوی 
پہلوی میں لکھی ہوئی ہیں؛ عمدان میں اس زبان کا بڑا زور تھا 
(جسے کہ پہلے ذکر آجکا ے)ء اگر یه زبان اسلامی دور میں 
مہذب اور شسته فارسی زبان کی مترادف قرار دی کئٔی یا جدید فارسی 
(تاریخی اعتبار ے نہیں اصلاحی معائی میں) تو اس کی وجہ یه تھی 
کھ ادبی اظہار کا وسيله٭ ھوۓ کی جہت سے اسے بڑی اھمیت 
حاصل تھی ۔ 
غالب کہتا عے : 
عطر بر مغز گیٹی انشاناں 
پہلوان48ان پہلوی دائانں 
اور ایک مشہور شعرے: 
مشنویٴ ہولوی' معنوی 
عست قران در زبان پہلوی 
پھلوی زبان کے گیت جو کاۓ جاتۓ تھے ؛ انھیں بھی پہلوی یا فہلوی 
کہا جاتا تھا۔ا حافظ کہتا ے ‏ 
یلبل بہ شاخ سرو بە گلبانگ پہلوی 
می خواند دوش درس مقامات معنوی 
ج- ہہار: سبک شناسی‌ے جلد اول“صفحه م تا .مم 





لی 


ساسانی دور ہم تا .و عیسوی) میں اس وقت کی مروجہ زیانوں اور 
بولیوں کے خلط ملط هوۓ ہے ایک آور زبان ابھری جو پہلوی ہے 
بہت قریب کے لیکن اس سے کہیں زیادہ مستہ اور مہذب تھی ء اے 
دری کہتے ہیں۔ آہستہ آھستہ یه زبان شاھی قرار ہائی اور سارے 
خراساں اور ماوراء النہر میں اس کا طوطی بولنے لگا ۔ بڑی آہسگی لیکن 
باقاعدگی سے اس زبان ۓ اپنے قدم جماۓ اور اپنے اصل علاقے سے نکل 
کر دور دور تک پھیل کی اور آخر جنوبی اور جنوب مغرف ایران 
تک جا پہنچی ۔ یہاںن اس نۓ قدرق طور پر اپنے سے کم ترق یافته زبان 
یعنی جنوبی پہلوی کی جگھہ جو وہاں بولی جاتی تھی ء خود حاصل کرنا 
شروع کر دی۔ 

بابا طاھر کے اشعار جنوں ایران کی اس پہلوی زبان میں لکھے 
گۓ (ظاہر حے کہ اس کا رسم الخط عربی ے) اور یہی وج ے کہ 
تدم ثقاد انھیں پہلویات کا نام دیتے تھے ۔ا 


اس امس کا بھی بوت ملتا ےہ کہ بایا طاعر ۓ جس جنوپی 
پہلوی کو اختیار کیا تھا (اور جو لری بولی تھی) قدیم فارسی 
سے مستخرج تھی۔٣‏ 

ان اموری روشنی میں بە بات ماننا لازم آۓٗ گی کہ بابا طاحر 


کسی بوٹی کو استعال نہیں کرتا بلک جنوبی ابران کی پہلوی زبان میں 
شعر کپتا ےہ ؛؟فرق صرف اتا ہے کہ پہدوی زبان کا غصوص 





١‏ چارسبیک شناسی۔جلد اولءصفحه ہم ۔ 


ہ- برهان قاطم ٤‏ ران ٭+مم, شسی۔صفحه وم ۔ 


عم 


وسم الخط ترک کر کے عربٍ رسم الخط اختیار کیا کیا ہے ۔ا 
خلاصه کلام یه ے کہ ابتدا میں ہم ۓ دو سوال اٹھاۓ تھے :۔ 
و ۔ آیا بابا طاھر کے اشعار رباعیاں میں ؟ 


ع۔ یایا طاھر ۓ اپنے اشعار میں کون سی بولی استعمال کی سے ؟ 
پہلے سوال کا جواب ائثبات میں ہے ء دوسرے سوال کا جواب یه ے 
کە باہا طاعر ایک ایسی زبان استعال کرتا عے جو جنوی پہلوی سے 
بہت سشابہ ہے اوراے صرف ان معنوں میں بولی قرار دیا جا سکتا ہے 
کہ اب یہ ایک وسیع علافے ی زبان نہیں رھی بلکہ ایران کے بعض 
حصوں میں قدرے متغیر صورت میں بولی جاقی حے ؟ ھماری بہترین 
معلومات کے مطابق کوئی ادیب بھی اب اس زبان کو اپنی تخلیقات ادب 
میں وسيلَه اظہار کے طور پر استعمال نہیں کر رعا ۔ 


(۳) 


اگرچە ابا طاھر کی زندگ کے بارے میں ہاری معلومات ے حد 
اکاق ہیں لیکن اس کے باوصف یه بات شک و ئشبه ہے بالاتر ے کہ 
وہ ند تو کوئی بہت بلند پایه عالم تھا اور ئە کوئی ایسا متصوف تھا 
جو تصوف کی وادی" پر اسراری راہ پیائی کرتا عو ؛ وہ عام مفہوم کے 
مطابق ایک درویش تھا ء ایک مد پاک باز تھا کە دنیوی علائق 
سے ے نیاز اور شاید انسانی آبادی ے الگ تھلگ زندی گزارتا تیاء 
داخلی شہادت اس بات کی غازی بھی کریق ھے کہ وہ کسی خاص 
فلسفیاله نظام کا داعی بھی نە تھا ۔ 


ا ھتاھ اھ ھت چا 
و پپہلوی زبان کے اس خاص رسم الخط کا نام نغزوارش ےہ ۔ 
دیکھے براؤن,جلد اول صفحات ہہ ء کے ٤‏ ۵ے ۶ ےے ۔ 


۲۸۲ 


لیکن اس بات میں بھی کوئی شک نہیں کہ اس کی ذات میں 
آلومعت کی چنکاری سلگتی تھی ء اس میں ایک بات تھی جو انسان کو 
عام سطح ہے بلند کر دیا کرتی ہے ؛ وہ علم و عرفان کی وجدای 
کیفیات و واردات ہے بھی آشنا تھا اور اس ۓ ان کے ابلاغ کے لیے 
رباعی کا وسیله اختیار کیا ۔ یہ بات بھی ہے کہ اس ۓ زج کی ایسی 
صورت اختیار کر کے جو وباعی کے لیے استعمال نہیں ھوق تھی ء عام 
روش سے اعراف کیا ۔ 

آج قریباً ہزارسال کے بعد یه دریافت کرنا مشکل ہے کہ ایسا 
کرۓ ہے اس کا منشا کیا تھا لیکن کچھ نه کچھ اندازہ ضرور کیا 
جا سکتا ےہ ۔ بحرھزج بڑی خوش آہنگ بجر ھے اور جیسا کہ ہم 
بیان کر چکے میں اس کا واگ سے بھی تعلق سے ۔ا ھزج ک وہ ممام 
صورتیں جو سالم بجر ہے ماخوذ ھیں (جس میں رگن کی آٹھ بار تکرارا 
ھو) اپنا اپنا آھنگ لیے هوۓ ہیں ۔ مندرجہ ذیل اشعار کے وزن ء 

ان کے اتار چڑھاؤ اور ان کی سوسیتقی کا ملاحظہ کیجے م 

شوری شد و از <۔واب عدم چشم کشودع 

دیلم گهەه باقیست شب قلله غنودم 

امشب آتشین رونی ؛ گرم ند خوائی عاست 

گز لبش نوا عر دم درشرر فشانی عاست 
١۔‏ زج کے لغوی معانی مترنم آواز کے ہیں با خوشگوار موسیقی 
کے اور عرب کم و پیش وہ ہمام اشعار ہزج هی میں لکھتے 
تھے جن کا کابا جانا مقصود ھوتا تھا ۔ (غیاث اللفات ھ مڑج) 


"۳۲ 


اے باد شهہ خوبان داد از غم کی 
دل بی تو بجان آمد ء وقت است کہ باز آئی 


یاہا طاعر ۓ جو وزن انتخاب کیا ے اس کا بھی اپنا الگ آعنگ 
اور علخدہ موسیقی ے جو ایک ا وافف شخص کے کانوں کو بھی بھلی 
لگتی ےہ ۔ نظامی نۓ اسی بجر میں اپنی مشہور عشقیہ مثٹنوی شیرین خسرو 
نظم ی ے ء امی طرح ملا غلعت گمجباھی کی شہرہ آفاق مثاوی 
کا وزك بھی یہی سے ؟ علم صروض میں یہ وزن بجر عزج مسدس 
عحذوف و مقصور کہلاتااے ۔ 


اب ھم بابا طاعر کے اشعار کے مطالب پر غور کرۓ هیں ؛ ان 
رباعیات کا ایک سرسری مطالعه بھی قاری کو یه باور کرا سکتا ےہ 
کہ ان مام میں ایک ھی موضوع سے جو بار بار آتا ے ء وھی ان کا 
مقتصد ے اوروھی مہا یه یت عقل اور وجدان ء خہر و نظر 
عقل وعشق ء ادراکگک حسی اور انکشافات باطنیء كکشف اور 
مشاعدہ ء ان سب کے مابین جو ازلی تصادم اور ػشمکش کت ئ]س 
ہر عیط ے ۔ متصوفین کی مسلمه روایات کے مطابق *دل روشن ؛ وجدان 
کا سگز ھے لیکن وہ طریقه جس کے ذزیعے معلومات وجدانی (عرنان) 
دل تک پہنچتی ہیںء ہمیشهہ پراسرار ھی رھتا ھے ۔ بعض علاہ کا 
قول ےہ کہ دل کے بھی پایچ حواس ہھوۓ ہیں اور جب کبھی ]آن کی 
ضرورت آن پڑتی سے وہ کارفرما ہو جاۓ ہیں ؟؛ انھیں حواس ممسه باطنی 
کہتے میں اور یه آن حواس حسہ ظاعری کا نمونہ ھیں جن کا سائنس 
اور منطق میں ذکر آتا ے ۔ باہا طاعر؛ ان حواس مخسهہ ظاعری کو 
بجا طور پر دیدہ کے اصطلاحی ثام ہے یاد کرتا ے کیوں کہ ان میں 


“۴۸۳ 


حس بصارت سب پر حاوی ھے اور اس لحاظ ہے موقع اورحل کے 
مطابق ان حواس کو یا معلومات حسی کو یا ادراگک حسی پر می 
علم کو دیدہ کے لفظ ے تعبیں کرنا بالکل درست معلوم ہوتا ہے ۔ 
یه بات ذھن میں بڑی وضاحت سے عفوظ رنی چاھیے تاکة متصوف 
کے ہاں کی نظر (بصیرت) اور سائینسدان یا منطتی کے ہاں کا دیدہ 
(مشاعدہ) آپس میں خلط ملط نہ هوۓ پائیں ا 


اس نقطه کی وضاحت کے لیے یہاں دو رباعیاں پیش کی جاتی ھیں: 
خداوندا ز بس زارم ازس دل 
شو و روزاں در آزارم ازیں دل 


ژ یس ٹالیدم از ٹالیدغم کس 
ژموستون کە ى زارم ازین دل 





زدست دیلدە ودل هر دو فریاد 
کە ھرچه دیدہ بیند دل گد یاد 


۔ اس مہحلے پر یه انتباہ کر دینا ضروری تھا ورنہ اس امی کا 
شدید خدشه تھا کے بایا طاضر کے ہاں دیدہ کی مذمت اور 
متصوثین کے ہان نظر اور دید کی توصیف قاری کے لے 
الجھن کا باعث عو: 
آدمی دید است باق پوست است 
دید آن بائد کگە دید دوست است 
مله تن را در گداز اندر بصر 
در نظر رو در نظر رو در نظر 


سر 


بسازم خنجر فیشش ز ہولاد 
زغ ہر دید تا دل گردد آزاد 


یھ بات پہلے بھی بیان ہو چکی عے کہ اگر ہم یہ فرض کر لیں 
کہ دل علم وجدانی کا مرٛگکز ےہ (جسے شعراۓ متصوفین جام حم 
کہتے ہیں) تو بھی وہ عمل اک راز سریستہ ھی رھہتا عہ جس کے 
ذریعے دل اس قابل هو پاتا ے کھ و کشف و القاء کا مخزن بن 
جاۓ ؟ اس لحاظ ہے صوف جام عرفان ہے سرشار عو جاۓٗ تو بھی اس 
کی حالت میں کوئی نمایاں فرق نہیں پیدا عوتا ء وہ یە بیان نہیں کر 
سکتا کہ وہ اس چشمة حخشف و التتاہء سے کیوں کر فیض یاب هوا 
اور اس فیضان کی نوعی ت کیا ھے ؟ اسی لیے باہا طاہر کہتا ھہ ۔ 


مگر شیر و پلنگق اے دل اے دل 
پھو دائم بجٹگق اے دل اے دل 


2 دستم فی خوئت وریڑژم 
وویم تا چه رنق اے دل اے دل 


مام بلند مر تبت ائسانوں ک مائند باہا طاعر بھی یه حسوس کرتا 
ے کہ وہ اس وسیع و عریض کائنات میں تنہا ےہ ؟ وہ اپنے ہم جنسوں 
سے کامل طور پر تسلی بش تعلقات نہیں پیدا کر سکتا کیوں که 
اس کی رندی توکسی آور ھی عالم میں گزرتی ہے ء وہ ”*جوھر قابل ٤‏ 
کی چپنائیوں میں کھویا رہتا سے ء اس کا ڈھثی خلفشار (جس کا سطور 
بالا میں اشارہ کیا گیا ھے) اس کے احساس تٹھائی کو آور بھی زیادہ 
شدید کرتا ے ۔ اس نۓ اس بات کی طرف باربار اشارہ کیا ےہ لیکن 
یه رباعی سب ہے زیادہ شدت احساس کی حامل ےہ : 


۰ٰ۵ 


ب٭ عالم عمچو مو پروانهۂ لہ 
جہان را عمجو مو دیوانۂ نه 
عمه ماران و مورون لا نە دبرن 
من بجارهہ را وبیرانۂ نه 
اس کے علاوہ اور بھی بڑی اہم رباعیاں هیں جن کا ذکر آگے 
چل کر آۓ کا ء ابھی ھم صرف ایک رباعی آور پیش کریں گہ ؛ یه 
رباعی اس لحاظ سے اہم ے که (جہاں تک ہاری معلومات کا دائرہ 
ھے) اس رباعی میں پہلی سرتیه قلندر کا لفظ آتا ے جسے آکے چل کر 
انال ری ماع میں سس مو وی الٹر ا ساٹ نثان اور خمتات 
ف الارض کی علامت بنٹا تھا : 
مو آنںا رندم که ناہم بی قندر 
نە خون دارم نه مون دارم ئه لنگر 
چو روز آید بگمردم گرد گیتی 
چو شوگردد بہ خشتی وا نہم سر 
۔ اس کے مقابلے میں یه رباعی دیکھیے : 
درچشم عتقان چە زیبدا وچه زشت 
منزل گە عارفان چە دوزخ چہ ہہشت 


پوشیدن بیبدلاں چه اطلس چە پلاس 
زیر سر عاشقان چە بالین و چہ خشت 


ہ٦‎ 


)م۷ 


اب ھم ابتدائی معلومات کی حدود سے گزر چکے یں اور اس بات 
ہیں ۔ اصلی مسئلے پر بحث کرۓ سے قبل يہ مناسب معلوم ھوتا ے 
کھ آِس دور کے چند پہلوؤں کا ذکر چھیڑا جاۓ جس میں اقبال کی 
ادی زندگی کے خد وخال نمایاں هونا شردع هوۓ ۔ اقبال ک پرورش 
ایک خالص مشرق اور شریف خاندان میں ہوٹی جس کے تمام افراد 
میں باھمی آلفت اور یکانگت تھی اور هر ایک کا راسخ عقیدہ تھا کھ 
بالآخر خیر کو شر پر فتح یاب هونا ے ۔ 


ابتدائی عمر ھی میں انھیں میر حسن کا قرب حاصل ھوا جن میں 
بقول عبدالقادر یہ صلاحیت تھی که اپنے شاگردوں میں عربی اور 
فضارسی زبانوں اور ان کے ادب کا صحیح ذوق پیدا کر دیتے تھے ۔ 
اقبال پر ان کا اثر هوا مگر معلوم هوتا عے که اقبال کا رجحان فارسی 
کے مطالعے کی طرف زیادہ تھا جو ایک ایسی زبان ھے جس میں ٹھوس 
فلسفیائه حقائق ء دقیق مابعد الطبیعیاتی انتزاعات اور بڑے گہرے 
جذبات کے اظہار کی قابلیت سے ۔ اقبال کا میلان طبعاً فلسفے کی جانب 
تھا لیکن اس کے بعد اگر انھیں کسی شے سے عشق تھا تو تنا وہ 
فاری ادب تھا اور اگر کسی بدیبی شے کے لیے ثبوت درکار هو تو 
پھر ان کا پی ۔ ایچ ۔ ڈی کا مقاله پیش کیا جا سکتا ہے جس 
ما بعد الطبیعیات کے میدان 


ہچ ےہ 


یہ فرض کر ینا بانکل درست ھوکا کە جن دنوں اقبال یوریپ 


میں 
می ایران کے کارناموں سے عحث ی 


میں اپنی تعلم ى تکمیل میں مصروف تھے ء ان دذوں ان کی توجهہ 
قدرق طور پر ان شعراہ کی جانب منعطف ہوئی جو مغرب میں 
سند قبولیت حاصل کر چکے تھے مثلا بایا طاھر ء خیام ء حافظ ء سعدی 
اور رومی ۔ 


خیام انھیں‌پسند ئە آیا بلکھ اس کے برعکس انھیں یه بات بحسوس 
ہوئی کہ وہ نہایت خطرناک شاعر اور منکر ےہ ٤‏ وہ عر آن اپنی زوال 
پذیر شاعری کے ذریعے اپنے قارئین کو ترک دنیاء اۓ ذات اور 
۶ت ےت سے سم فان بھورات ے آضنا کر جا 
موت کی نیند سلا دینے پر تیار نظر آتا ھے ۔ 


ایرانی تصوف کے انحطاط ۓ حافظ کے روپ میں اپنا سب ہے 
بڑا-ەاعی حاصل کیا جو اتنی میٹھی راگنی میں موت کے بول گاتا کە 
زندگی اس کے سامنے ہیچ نظر آی ؟ اس کے نغموں میں عر حسین شے کی 
تباھی ٤‏ انسانی مساعی کی ے نمری ء انسافنی کوششوں کی ے حاصلی 
اور ایک ایسی دنیا میں زندہ رہنے کی تگ و دو کی ے هودی کا ذ کر 
ھوتا عہ جو عض خواب ے ۔- 


اقبال ۓ ایرنی تصوف کے اس انحطاطی پہلو کے خلاف بغاوت کی 
جوان کے مزدیک اصول اسلام کے خلاف تھا ؟ٍ اس بغاوت کا اظہار ان 
کہ بہت ے اشعار میں ھوتا عہ لیکن ان کی مشہور نظم ” ساق ٹامہ ٠“‏ 
اس ک کال وضاحت ے آئینہ ڈاری کرق ہے ۔ 


رومی کے روپ میں اقبال کو اھنی عم ذوق شخصیت نظر آئی اور 
انھوں ۓ اے نورآ اپنا روحاق اور ذھنی رہنما بنا لیا ء انْ کے کلام 
میں رومی کی طرف ے شار اشارات ملئے ھیں۔ 


۸م 


اپ جہاں تک بابا طاعر کا تعلق ہہ اقبال ۓ خود کہیں یه 
بات تسلم نہیں کی کہ وہ اس کے سرھون احسان ہیں لیکن یه بات 
یقینی عے کہ اقبال بایا طاعر کے خیالات اور اس کے اسلوب ے بہت 
0 001ھ[ 


یه بات عم پہلے ھی دریافت کر چکے هیں کہ بابا طاعر کی 
رباعیات کا وزن ( حر عزج مسدس متقصور و عذوف) اے دوسرے رباعی 
گو شعراء سے بالکل میز کر دیتا ھے جو وباعی کے عام اوزن استمال 
کرے ہیں ۔ 


اقبال ۓ ایک رباعی بھی رباعی کے مسلمه و مروجه اوزان میں 
نہیں لکھی بلکہ اس کے ہر عکس اس کی ممام کی تمام رباعیاں بابا طاعر 
کے مخصوص وزنہ میں ھیں۔ اب اگرچه اتفاقات و تواردات کی حدود 
بڑی دور دور تک پھیلی وی ھیں اور خصوصاً افسانوی ادب میں لیکن 
اس صورت میں یه مان لینا اممکن ے کہ یە حض توارد و اتفاق ے ۔ 
اگ اقبال بے اس بحر کے علاوہ ء مروجه اوزان میں بھی رباعیاں لکھی 
ھوتیں تو پھر اس مسئلے کو اتنی زیادہ اعمیت نە دی جاتی لیکن جب 
اس بات پر غور کیا جاتا حے کہ اقبال ۓ اردو اور فارسی کی ممام 
ریاعیاں بحر عزج مسدس عذوف یا مقصور ھی میں لکھی هیں تو یه بات 
بڑی تمجب خیز معلوم ہوق ے اور اس کی توجیە کی دو ھی صورتیں 
ھی : 


(الف) اقبال کو رباعی کے مروجھ اوزان کے استعال پر قدرت 
ە تھی ۔ 


(ب) یایا طاھر کی رباعیوں کی هیثت ؛ ان کےآھنگ ء ان کے وزن 


۲,۹ 


کر مس حنی ک بح ادت 
لیے اپنی شیفتی و وارفتی کے عالم میں یە طے کیا کہ وہ 
عمر بھر باہا طاعر کے قش قدم پر چلے ۔ 
اب یه بات بھی ناممکن بے کە اقبال کو رباعی کے موجہ اوزان 
کے استعال پر قدرت نە تھی جب کہ اس کے مقابلے میں بہت س ےکم رتبه 
شعراء ۓ اس قدرت کا اظہار کیا ےہ ۔ اس لحاظ سے دوسری بات 
ھی درست معلوم ہوق ےہ کہ اقبال باہا طاہر سے اتتے متاثر هوۓ کهہ 
انھوں ۓ باپا طاہر کے تھوۓ پر رباعیاں کہنے کا فیصله کیا اور اس 
٣‏ تا کہ انص اف ید 


یاد رعے کە اقبال کو ادب کی کلاسیکی روایات ے وابسته رمنے 
کا بڑا خیال رھتا ے اور یە خیال ان کے ابتدائی دور میں آور بھی زیادہ 
شدید تھا ۔ جہاں تک عیثت کا تعلق ے انھوں ۓ رواج عامهہ 
سے انخحراف نہیں کیا اس لیے رباعی کے مروجھ اوزان سے انحراف کا یه 
مطلب ے کە ات میں اوسے زیردست سیلانات روٹنا ھوۓ جو ,ان ک 
پرستاری* روایت پر غالب آےۓ ۔ میں کامل یقین ےہ کہ رباعی کے 
سوجه اوزان میں اقبال کے ہاں ایک بھی رباعی کا نە ٭ونا بڑی اھم 
خصوصیت ےے جو شعوری بھی ےے اورارادی بھی اور جس کی تحریک 
ی ذمەداری اقبال کی اس گرویدگی پر ے جو انھیں ہایا طاعر کے 
بجر عزج مقصور کے ماھرانه انداز میں استعمال کرۓ سے تھی ۔ 

اقبال کے بہت ہے لطیف و وقیق خیالات کا اظہار رباعیات ھی میں 
وھوا ے اور یوں معلوم ھوتا ےہ کہ وہ رباعیاں لکھتے وقت اپنے خاص 
رنگ میں ھوے ہیں ؟ ھارا خیال ے کہ یہ بات پاہا طاھر کی ریاعیوں 
اور بالخصوص ان کی ہیثتی ساخت کے گہرے مطالعے کا تیج ہےہ۔ يھ 


6 


بات بلا خوف تردید ہی جا سکتی ھے کہ اقبال پیام مشرق میں فارسی 
شاعری کی ختلف اصناف پر پہلی بار اپنی قدرت و مہارت کا مظاعرہکرۓے 
هیں ؛ اس کتاب کا آغاڑ رباعیات اور قطعات ے هوتا ے جو تعداد میں 
۳ہ ہیں اور تمام کے تمام بایا طاعر کے خاص وزن میں ھیں اور ان 
میں ‌وھی آھنگ اور ثغاق کیفیت ےہ جو باہا طاہر کے کلام کا خاصہ 
ے۔ بعض رباعیات تو بابا طاعر کے اسلوب نے اتی قریب اور اتتی 
مشابہ هیں کە انسان کے ذھن میں اس پراق کہاوت کا خیال آۓ بغبر 
نہیں رھتا که تقلید بھی ایک طرح کی خوشامد ے ؛ اب یه بات ظاعر 
کہ اس خوشامد سے اس کے سوا کوئی خاص فائدہ نہیں پہنچنا تھاکه 
بابا طاہر کے بموۓ پر شعر کە کر وہ اپنے آپ کو فائدہ پہنچا رے تھے 
اور وہ اس وزن کے متخصص بتتے جا رع تھے بلکه اس ے کہیں زیادہ 
منفعت حاصل کر رع تھے ۔ 
یہاں لال طور نے کچھ رباعیاں پیش کی جاتی ھیں جو بایا طاعر 

کے اسلوب کا چربە ھیں: 

جہاں ھا روید از مشت گل من 

یا سرسایه گیر از حاصل من 

غلط کر دی رہ سر منزل دوست 

دسی گم شو بہ صحرائی دل من 


چساں زاید منا در دل ہما 
چساں لرزد چراغ متزل ما 


ہیی 


به چشم ما کە می بیند چە بیند 
چساںن گنجید دل اندر گل ما 


دل من ای دل من ای دل من 

یچ من کخختیٴ من ساحل من 

چو شب برسر خاگم چکیدی 

ویاچوں غنچه ری از گل من 

دساغم ککانفر زنار دار امت 

بتان را بندە و پروردکار است 

دلم را ہیں گە تالد از غم عشق 

کاتا دی آئینم چە کار است 

خرد زنجبری' اسروز و دوش است 

پرستار بتان چشم و گؤش است 

صخم در آستیں پوشیدہ دارد 

برھمن زادۂ زنار پوش است 
مطالعه شعر میں یه بات مکن نہیں ے کہ معانی و صورت اور خیالات والفاظ 
کی الک انگ حدود معین کی جائیں؟ جب ھم اقبال کی عولە بالا 


۲۹۲ 


وباعیات کا اس خیال سے مطالعه کریں که اتبال اور باہا طاہر کے اسلوب 
کی مشایہت کا پتا چلے تو یه بات ممکن نہیں کہ ان کے معافیه و مطالب 
ک طرف ہے چشم پوش یکر لی جاۓ ‏ للہذا عمیں اس اس کا مراغ بھی 
ملتا ہے کہ باہا طاہر کی مائند اقبال نۓ بھی ان رباعیوں میں اسی 
گشمکش کو بیان کیا ھے جس کا ذکر ھم ۓ بایا طاھر کی رباعیات 
کے سلسلے میں کیا تھا ۔ حقیقت یه ے کہ تعقل اورکشف و القاءء عقل 
اور دل ء بصیرت اور علم منطقی کے مابین جو کشمکش اور تصادم ہے 
اس کا بیان اقبال کے ہاں زیادہ شدید اور موثر پیراۓۓ میں ملتا ھے اور 
اس کی وجوهات سب پر عیاں هیں۔ 


باباطاہر کی یہ کشمکش کبھی رفع نہیں ہوئی اور وہ ممام عمر اس 
کرب و اضطراب کا شکار رہا جو ایسی کشمکش کا لازسی نتیجہ هوتا 
ے‌ لیکن اقبال کے ہاں یه کشمکش رفع ہو گئی تھی ۔ لال طور کی 
رباعیات ھی میں اقبال کمپتے ہیں : 


گریز آخر زعقل ذو فتوں کرد 
دل خود کام را از عشق حُوں کرد 
ز اقبال ٹٹک پیا چه پرسی 
حکم نکتهہ دان ما جنوں کرد 
باہا طاہر کی رباعیات ہے بحث کرت ھوۓ ھم ۓ بیان کیا تھا 


کہ اس کے ئزدیک دل وجدان کا سکز ے لیکن وہ طریقہ جس کے 
ذریعے علم وجدانی صوف یا صاحب بصیرت تک پہنچتا ہے ء خود اس 


۲۹۰ 


شخص کو بھی معلوم نہیں ھوتا جس کو کشف و القاء کا فیضان نصیب 
عوتا ھے ۔ اقبال ۓ یھی موضوع ل ےکر ایے ایک نیا ورنگ ہ ایک گیرائی 
اور ایسا جذباق خلوص بخشا ےہ جو ے حد کیف آور ےہ : 

وه سیرا روںق عفل کہاں ے 

مسی بجلی مرا حاصل کہہاں حے 

مقام اس کا ےہ دل کی خلوتوں میں 

خدا جہاۓ مقام دل کہاں عےہ 


عر اک ذڈرے میں ےے شاید مکیں دل 
اسی جلوت میں ےہ خلوت نشی دل 
اسیر دوٹی و فردا ھھے ولیکن 
غلام گردش دوراں نہیں دل 


توم کوز کد دل ار جاک وخوناىت 
گرنتار اطابہ کت و نوہ اہے 
۶٥‏ ۹۹ً اف سے سامت 
ولیکن از جہان ما برون است 
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نہائی کا وہ احساس اور شعور جو باہا طاھر کی وباعیات میں نہایت 


۲۹۰ 


مؤثر اسلؤب میں بیان هوا ء وہ اقبال کے ہاں بھی بعض ے حد خوبصوت 
اشعار کا جامه اوڑھتا ے ؟ اس سلسلے میں ان کی نظم تنہائی ( پیاممشرق) 
کا خصوصی طور پر ذکر کیا جا سکتا ےہ ۔ بایا طاعر اس احساس کی 
بنا پر اپنے آپ کو قلتدر کا ام دیتا ے جو دن کو خداکی زین بر 
گھومتا پھرتا ے اور رات کو فرش خاک پر سو رھتا ے ؛ گان غالب 
یہ ےکه اسی قلندرکو مد کامل کی ایک علامت کی حیثیت دے دی ء 
پیام مشرق هی میں آتا ھے : 


با بە بجلس اقبال و یک دو ساغر کش 
اگرجه سر نە تراشد قندری داند 
یہاں پر یه اصطلاح اپنے روایتّی معنوں میں استعال هوئی! لیکن بعد ازآں 
اقبال ۓ اس لفظ کو ایسے تلازمات و تعبیرات ے آئنا کرایا که 
ے حد اھم اور لطیف و متین هیں ء ضرب کلم میں و ہمکہتے ھیں : 
سب ا9و اضعا تی 
ایام کا سکب نہیں راکب ہے قلندر 
بابا طاعری اس خصوص بجر عزج کی آھنگ ہے اقبال کی شیفتق 
تا دم سسگ باق رعی ؛ حقیقت تو یہ ے کھ اقبال ۓ جب یه حسوس 
کیا کە اب نە تو ان میں اتی جان اور سکت ہے اور نه اتنا وقت ے 
کە وہ طویل نظمیں لکھ سکیں تو انھوں ۓ اسی بر عزج میں رباعیاں 
اور قطعات لکھ کر اپنا ماق الضمیر بیان کرنا شروع کیا ۔ 
ارمغان حجاز کے ہرم صفحوں میں سے , ٠ں‏ صفحات رباعیات اور 


و- عزیز اد : اقبال (کراچی) ۔ 


۵۰ء۲ 


قطعات پر مشتمل ہیں جن سے فکر اقبال کے تمام متدوع پہلوؤں ک 
آئینەداری عوق عے ۔ یہ رباعیات و قطعات اقبال کے آخری تتلیقی دور 
کی یاد کار ھیں اور ان میں ان کی بہترین شاعری کے نموۓ ملتے میں 
اور عمام کے تمام پابا طاعر کی ا۔تعال کردہ بجر عزج میں عی لکھے 
کئے ہیں۔ 

اب یه بات ممکن نہیں کہ سب کچھ عض توارد و عحض اتفاق 
ھو؟ بابا طاعر کی تقلید علامةہ ۓ سوچ سمجھ کر کی تھی اور اس ک 
قدر و قیمت اس بات کو پیش نظر رکھکر معین کرنا عوگی۔ 


ساتواں باب 


اقبال کا فلسذٴ خو_دی 


عبدالے مان 
مترمهہ 


افتخار إحمد 


اقبالٴ کے فلسفة خودی کو مغرب نۓ کم و پیش نظر انداز کر 
دیا سے ؟ اس موضوع پر کسی مغربی تصیف میں آپ کو اقبال کا نام 
یا ]آن کے فلسفے کا ذکر نە ملے کاء دوسری جائنب مشرق میں 
ابتدائی دورے اعتنائی کے بعد اقبال کی قدرشناسی کا آغاز ھوا اور 
بالاخر کورائه پرستش تک نوبت پہنچ گی ۔ آِس عظیم مماعر و فلسقی 
کے حق میں مغرب کی یه ے نیازی اور مشرق ی یه کررائه پرمتش 
دونو فامناسب هیں ۔ اقبال کو غالبا ئه اتنا وقت ملا نە اس کی ضرورت 
عحسوس ہوئی که وہ اپنے ثظریفة خودی کو واضح فلسفیانه انداز میں 
پیش کرۓ ؛ بہر حال آن کے عقیدت مندوں نے یه توقع تھی کہ وہ 


ے۲۹ 


۲۸ 


اس کام کو اتجام دیں کے ۔ اگرچہ فلسفۂ اقبال کے متعدد پہلوؤں کے 
کئی تفسیریں لکھی جا چکی ہیں تام اس اعم موضوع سے عہدہ برآ 
ہونۓ کے لیے ابھی بہت کچھ کرنا باق ے ء اس مقالے میں اقبال کے 
نظریةڈ خودی کے جند نمایاں پہلو پیش کرۓ کی کوشش کی جاتیق عے ۔ 
مت" 

اقبال کا دعوے یه ے کم اس دنیا میں خودی ھی ایک حقیقت 
عہ ؟ مسشله خودی پر محث کرۓ سے پیشتر یه ضروری معلوم هھوتا 
عے که حقیقت کی تعربف بیان کر دی جاۓ ۔ حقیقت سے ھاری کیا 
عراد ےے؟ مثلا یه میز جو اس وقت میرے سامنے موجود ہے کیا یہ 
ایک حقیقت عے؟ فلسفے کا جواب نفی میں' ے اور سائیٹس بھی فلسغے 
کی تائید کرق حے ۔ فلسفه کا کہنا یہ ہہ کہ زسان و مکان اور 
عیثت کے جس ساچے میں کائنات کی ختلف اشیاء ڈھلی ہوئی معلوم ھوتی 
ہیں وء عض هارے دماغ کا ایک توھم سے اور اس طرح دیگر 
محسوسات مثل رنگ و بوء سخی و نرمی ء خنی و گرمی ء صوت و صداء 
یه سب ہارے کارکاہ خیال کی مصنوعات میں سے ہیں ؟ کائنات کی 
حقیقی ماعیت کا علم ما سوا سطحی باتوں کے جو حواس اور دماغ کہ 
ذریعے فراعم هو جائیںء انسان کی رسائی نے بالائر ہے ۔ در حقیقت 
بہت سے فلسفی تو کائنات کے وجود ھی سے انکار کرۓے ہیں اور صرف 
دماغ یا شعور کو تنہا حقیقت بانتے هیں ۔ 

آئے دیکھیں که سائینس کا رویة اس بارے میں کیا ے ؟ میرے 
سامنے پڑی ہوئی میز چھوۓ سے ٹھوس ےدوس ھوق ہے ؛ ٹھوس پن 
کا يہ احساس برق روؤں کے اس رؤد گریز (دماداد۔8) کی حعض 


ئ2۸ 


ایک ذھنی تعبیر ے جو میرے ہاتھ اوراس میز کے عالموں کے 
درمیان روما عوتا ۓے۔-علاوہ ازیں جونکە دو سالوں کا باہمی لس ممکن 
نہیں اس لیے درحقیقت میرا ھاتھ میڑ کو کبھی چھو ھی نہیں سکتا -- 
یه میز بذات خود کیا سے ؟ روشنی کی کجھ شعاعیں ختلف طول موج 
ہے آ٢‏ کر میرے پردۂ چشم ہے ٹکراتی ھیں اور عصبة بصری ت0 
٥۷م)‏ کی وساطت سے خلاھاےۓ دماغی (ەااءء عئہ:8) میں پہنجنی 
ہیں جنھیں میں میز ہے تعببر کرتا هوں ؟ میں صرف روشنی دیکھتا 
هوں ء میز کا تصور خود ساخنه سے ۔ پھر ھم یە بھی تو نہیں جانتے کەہ 
روشنی کیا جے؟ یه بڑی ھی پراسرار شے ےہ ؛ هھم اشباء کا مشاعدہ 
اسی روشنی کے ذریعے کرے ہیں لیکن یہ خود دکھائی نہیں دیتی۔ 
میز کا مادہ برقیوں اور ثالبوں ( ەدہ؛٤ہ27‏ دہ ٭٭ ٥‏ ی٤اا)‏ پر مشتمل 
عے جو لی کے بتیادی اجزاۓ ترکیبی ہیں ؛ ان کی ماعیت بھی 
روٹنی کی طرح فہم و ادراگ ہے باہر ے ؛ نتیجہ یه نکلا کە 
* جو کچھ که بظاھر نظر آتا ے ء نہیں ےے ۔؟“ 


اب دماغ کی سماعیت پر غور کیجے ؛ کم از کم اس کا وجود تو 
ہمیں حقیقی نظر آتا سے ؟ کائنات کا وجود یٹینی ہو یا نہ عو لیکن مجھے 
خود اپئے وجود کی حقیقت پر پورا یقین ھے ۔ ”میں سوچتا ھوں اس 
لے موجود هوں'' یه قول بہت بڑی صداقت کا حاسل ىے ء ان سطروں 
کو لکھتے وقت حھے یقین کاسل ہے کہ یہ ''میں؟““ لکھ رھا ھوں 
لیکن بدبنتی یہ جے که جب میں بعد میں ماضی کہ اس لحے کو 
یاد کرتا ھوں تو وہ ممام خیالات جو اس وقت میرے دماغ میں گزر 
رعے ھیں ء باد آے جائیں گے لیکن ان سب کے پیچھے جو ۶۶اناٴ؛ 
ےہ اس کی تبرید نی ہو سکے کی ۔ اس کا مطلب یہ ے کھ خود دماغ 


ك۰َ۳ 


اس بات کے لیے آمادہ نہیں هوتا کہ آے علطدہ کر کے جزیہ رو مشاھدہ 
کا موضوع بنایا جاۓ ؛ اسی وج سے بہت ہے فلسفیوں نۓ دماغ کے 
وجود سے انکار کر دبا؛ ان کا کہنا ھے که دماغ کا وجود حعض 
ایک وھم و فریب ہے ء جو کچھ یں خیالات ھیں۔ 


بعض دبگر حکاء مذکورہ بالا راۓ سے قطعاً برعکس نظریات 
رکھتے هیں ؛ ان کا دعوے ۓے کہ ھر طرح کا شعور مثلا میرا ایک 
درخت دیکھناء خواہ ایسی روا روی اورے خما ی کے عالم میں یھ 
عمل سرزد ہو کھ بظاہر ''اا؟“ کا آٌس میں مطلق دخل نہ ہو 
تاھم خود شعوری سے کبھی خا ی نہیں هوتا ۔ گوبا انا ؛' یا خودی ء 
احساس و ادراگک کے عمل میں عمیشه دخیل هہوق عےہ ؟ اس کا مطلب 
بہ ے کہ جو کچھ ھم دیکھتے هیں ؛ وہ اس ۶إا“ یا خودی کے 
خارجی مظہر د سوا آور کجھ نہیں ۔ ان حکاء کے نزدیک خودی کا 
اپنے سگڑ سے خروج اور اشیاء کاثنات کے روپ میں اس کی باز گشت ؟ 
بس اسی ذھنی عمل کا نتیجہ یه کائناٹ ہے ۔ ان کے اس موقف میں ایک 
نمایاں اشتّال موجود عے جو مندرجہ ذبل مثال سے واضح ہو جائۓ کا ؟۔ 
میں ایک سوڑ پر کوٹی موٹر کار گھوستے ھوۓ دیکھتا هوں اور یه 
مشاعدہ کرتا ہوں کہ اس کے پہییے مدور یں اور ان کا قطر تقریباً 
٭ فٹ سے ۔ کیا اس کا یه مطلب عے کەه اا۶“ یا میرا شعور مدور 
اورقطر میں سم فٹ سے ؟ کیا جسم عحبوب کی ٹرمی اور گرہی میرے 
شعور یا ”انا“ کا ایک حصہ ے؟ 


بعض دیگر متاژ فلاسفہ انسانی خیال اور تجرے (حسی ادراک) 
حقیقت اس لیے تسلم نہیں کر ۓَ که وہ مطلق متضاد و متبائن صفات 
کے حامل ہیں مثلا انسائی خمال میں جبر و اختیارء یە دولوں پہلو 


موجود عوۓ ہیں لیکن یە دونوں باعم دگر بالکل ے جوڑ هیں للہذا 
انسانی خیال و تجریہ کو وہ جؤئی حقیقت مانتے ہیں ؛ کلی حقیقت آن کے 
نزدیک وہ شعور مطلق یا تربڈ مطلق ےہ جس کا جزئی مظہر فرد کا 
خیال و تجریہ ے لیکن چوتکە شعور مطلق انسانی نرہ و مشامدہ ہے 
بالاتر عے اس لیے اس کا ادراک ناہمکن سے اور یہی اس نفارے کا 
اشکال ے ۔ 


طبیعیات کی طرح حیاتیات کے میدان میں بھی سببیت کا اصول ھی 
(دەنادصىمت) ٤ہ‏ ع0۴ اعلول ترین قانون کے ؟ ھر نتیجے سے یہاے 
ایک سبب ھوتا ے ء بمارے اعبال گکویا خود حرک (٥1٤دہہ٥٤٢ند۸)‏ میں 
اور بیرونی سہیجات کے ناگہانی رد عمل کے طور پر سرزد هوۓ ھں۔ 
اگر یہ صحیح عے تو پھر انسانی خیال و عمل میں اختیار کی گنحائش 
باق نہیں رعتی ؛: دماغ اور مادے کی متوازیت ( صصەناءااہ:7) کا جو 
دعوعل علم النفس پیش کرتا ے ٢‏ اس سے دماغ کی حقیقت اور اس کی 
صلاحیت اقدام کی تقی ہو جای ےے ۔ جسم کے حسی اعصاب ( وئوءدہ8 
٤۷ء‏ [() خارجی مہیجات کو قبول کرۓے ہیں ء دماغی خُلیے اس کے 
ردعمل کو متعین کرےَ هی اور حری اعصاب (ہ٥‏ ۲۷آ( ۰ہ٤3/1)‏ میں 
آسی مناسبت سے حرکت رونا ہوق ہے اور ان سب کا نتیجہ ے ایک 
خیال یا عمل! بعض قلاسفه جو یہ سمجھتے ہیں کە تمام دماغی 
انعال اسی قسم کے عضویاق عمل کا تتیجہ ہونۓ ہیں جو جسم انسانی 
میں مذگورۂ صدر طریقه پر روما مهوے غیں ہ وہ سائنٹنک مادیت کے 
گرویدہ هو چکے یں ۔ بعض دیگر فلاسفہ اس کے برعکس راۓ رکھتے 
غیں اور اس سلسلے کے جسانی و عضویاق پہلوؤں پر دماغی پہلوؤن 
کو فوقیت دیتے یں ؛ آن کا استدلال یوں ھے : روشنی کی شعاعوں کو 
(جو ایک طبعی مظہر ھیں) دماغ قوس قزح سے تعہیر کرتا ھے (جو 


ایک ذھنی عمل کےے) ؛ اس طبعی مظہر اور ذھنی عمل کے درمیان 
ایک مسلسل ربط ہے ل ہڈا اس اس کے توی امکانات ہیں کہ اس 
سلسلے یق جو گکڑی ای کہلای ہے ء وعی اہی صفات کے لحاظ 
ہے ۶ ذھنی؟' بھی ھے ۔ علم النفس کی رو سے بھی صداقت اور خر مطلق 
کی بئیادی قدریں مشکوگک ہیں ؛ صداقت وہ ےہ جو عملڈ کارآمد عو 
یعنی صداقت ایک قانوت طبیعیات ےے اور خبر مطلق وہ ےے جے 
دماغ اچھا سمجھنا چاے ۔ 


آخیر میں دماغ ومادہ کا لاینحل مسئله سامٹے آتاا ہے ۶ وہ 
مشہور فلسقی جس کا مقوله ےہ ”میں سوچتا عوں اس لیے موجود 
هوں؛' ؛ ]سی ہےۓ یه اصول بھی قائم کر دیا کہ صرف وعی اشیا٭ حقیقی 
کہی جا سکتی ہیں جن کہ وجود پر ھمیں اس حد تک یقین هو جس 
کامل درجے کا یقین اپنی انا ؛' یا دماغ و فکر پر ے ۔ اب ظاعر ےہ 
کە ہم مادے کی حقیق ت کو اس کامل وثوق کے ساتھ تسلم نہی ںکر سکتے 
جس طرح دماغ کی حقیقت ہر امان رکھتے یں ؟ پس دماغ اور مادہ 
ایک دوسرے ہے یوں جدا هو گۓ ہیں کیہ ان کے ملاپ کی ھنوز 
کرئی صورت نہیں ثکای جا سی۔ یه ایک رازے کہ ھم کیوں اور 
کیسے خارجی اشیا* کو دیکھتے ء سنتے اور محسوس کرئۓ یں جن کی 
بیادی فطرت عاری نکاعوں سے عمیشه پوشیدہ رھی ے ؟ 


اس بحث کا خلاصہ یہ ۓے کھ سائینس اور قلسفه دونوں بە یک 
ژبان انسانی دماغ ء خمال یا جرے اور اسی طرح مادے ء صداقت اور 
خبر مطلق کی حقیقت ہے انکار کرنۓ ہیں ؟ یہی وہ کمزور بنیاد ۓے 
جس ہر مغربی تہذیب کی عارت کھڑی کی کئی ہہ ۔ اقبال نۓ اسی 
موقف کو ھہدف تنقید بنایا عے اور حقیقت کا چہرہ سب کے سمناے 


کھول کر رکھ دیا ہے ۔ 


خو دی: 


اقبال کا قول عے کهہ تجرے کا مسکڑز یا دماغ یا خودی عی اس 
دئیا میں تنہا ایک حقیقت ہے ؟ یه خودی سے اقہال ”'واحد حقیقت؛۶ 
قرار دیتے میں ء عض ھیگل (آدوء1ا) کا ” تصور““ اور بریڈلے ((ء۵دء8) 
کا تجربە (حسی ادراک) نہیں بلکە پوری شخصیت حے ء شخصیت بھی وہ 
جو کشمکش یا مستعدی و پیداری (دم:ئەو ٴ7) کی حالت میں هو ۔ اس کا 
مطلب يہ ے:(ر) شخصیت وہ خودی ہے جو نہ صرف ان تاثرات کی 
حامل ہوتی ےہ جو اس کی موجودہ زندگی کے دور ماضی میں خارجی 
سہیجات کے رد عمل ہے پیدا ھوے رھے هیں بلکە مزید برآں ابتذڈاے 
آئریٹش سے اب تک کے تمام موروئی تائرات کی جامع بھی وق ے؟ٗ 
یه خنجر کی دھار کی طرح متوازن صلاحیت ے حو مہیجات کو پر کھتی 
اور پھر مناسب فیصلے کے بعد عمل پیرا وق سے ۔ (م) یه هر تازہ 
مہیج کی تقبیل و تعبیر کے لیے ” تناؤ“' یا مستعدی و بیداری کی حالت 
میں رھتی ےہ ۔ (م) خود اقداسی کے ساتھ مناسب عمل اختار کریق 
عاد 


مندرجہ بالا تعریفات ہے ند تو دیج فلستے کو تعارض عوکا 
ثە سائنس کو ٤‏ هاں اگر کجھ کلام عو سکتا ہے تو اس ایک فقرے میں 
یعی ۶۶ خود اقدامی کے ساتھ ۶“ قانون سببیت (05 0800۸:38 ٤ہ‏ ص0) ے 
پاب زیر ہوۓے عوۓ خودی کو خیال و عمل میں خود اقدامی 
(51881۷ل) کیسے حاصل ہو سکتی ے ۔ 


قبال کا جواب يہ ہے: خود اقدامی ایک ایسی صلاحیت کے 
ذریعے حاصل ہوتی ے جیسے وجدان (جمزاەڈاھصا) سے موسوم کیا جاتا 
عے ۔ اقبال کے نزدیک یه صلاحیت شعور کو ادراک حقیقت کا 
ایک قریب ترین راسته مہیا کر دیتی سے ؛ مذعب کی اصطلاح میں 
اس صلاحیت کو ” فیضان اہی“ ہے تعبیر کیا جاتا ہے اور عام 
عقائد کے مطابق یه ایک عطیة خداوندی ے ۔ اقبال اس بات ہے متفق 
نہیں ٤‏ ان کا قول ہے کے خودی کو فیضان الل ہی کا مستحق بننے کے لیے 
جدوجہد کرنا پڑتا عے ء یہ عطیه نہیں شض ےہ 
ہے ۔ وه مزید فرماے ہیں که جو خودی ترق یافته اور مستعد و بیدار 
حالت میں ہو آ٘س میں فیضان اللھی کے لیے مقناطیسی کشش 
پیدا ہو جاتی ع ؟ چنا چہ وہ اسے اپنے اندر جذب کر لیتی ےے لیکن 
ترق کے لیے خود اقدامی کی صلاحیت خُودی کے اندر ہے ؟بھرنی چاھیے 
اور یہی صلاحیت اس کىی انفرادیت کا پیانہ ہے ۔ 


کانٹ زامصہ[) ۓ یه نظريه پیش کیا که جب ھم خالص 
اساس فرض کے تحت کسی اخلاق عمل کہ مرتکب تی 
اس وقت ہم اس عالم مظاعر ہے بلند هو کر عالم حقیقت کا ایک 
جزو بن جاےۓے ہیں۔ اقبال اس راۓ سے متفق میں ثتَ آُس میں 
مزید انبافد کرے ھوۓ کہتے ہیںکه تکمیل خودی کے ذریعےعمل خیر 
کی صلاحیت کی تربیت ضروری سے ؛ یز ای ںکە وجدان کی صلاحیت 
عبادت ہے بہت زیادہ تقویت حاصل کرق عےہ لیکن وہ اس امی کی بھی 
وضاحت کرۓے ہیں کہ عبادت مقصودیبالذات نہیں؛ یه خودی کی 
نشو و نما کا ایک قوی وسیه ے۔ 


اب دیکھٹا یه سے کہ ارتقاےۓ خودی سے اقبال کی کیا ساد 
سے ؟ ان کی راۓ میں یه ضروری ے کہ خودی اپنی ترق و تکمیل 
کے ساتھ ساتھ خود کو بیش از پیش یکتا و متفرد بھی بتاق رے ۔ 
خودی کو انفرادیت کسے حاصل ہو؟ ماحول سے ٹکراۓ ٤‏ انی 
وانعود کے لیے کوشاں رعنے اور تخلیقی عمل کے ذریعے خودی کو 
انفرادیت حاصل عوق سے ۔ اقبال اس حقیقت پر زور دینا چاعتے میں 
کہ خودی عحض انفعا یل حیثیت ہے خارجی مہیجات کی آئینه دار نە 
عو بلکه (وجدان ی صلاحیت بروۓ کار لا کر) فعال و مؤثر حیثیت 
سے اقدام کرے اور خالف ماحول پر اپنی شخصیت کی سہر بت کرو 
دے ء اسے تخلیق کرنا چاعیے ۔ وجدان ی صلاحیت کس طرح خودی کی 
مددکار بن جاتی ےے؟ وجدان کی مدد یہ ہے کہ وہ اخلاق اور روحانی 
تعبیرات و اقدار کی تخلیق کرتا سے ؛ ماحول کے خلاف سقیئی جہاد 
آسی صورت میں مکن ہے جب که یه جہاد روحانی سطح پر قائم ارےے ۔ 


لیکن خودی کی پشت پر ایک ایسی بحرگ طاقت کا هونا 
ضروری ے جو اہے اس جہاد کے ھولناگ عراحل ہے یہ سلامت 
گزار دے ۔ اقبال کے نزدیک یه بحرک طاقت عشق عے ؟ +شق دراصل 
اپنی فطرت میں خودی اور کائشات سے ھم طرح نے ۔ غور کیجے 
که کس طرح ایک معصوم بچه پیار اور چکار کا بھوٹا ھوتا اعہ ؛ 
ایک بالغ انسان دئیا والوں کی عسین و تکرم اور تعریف و ستائش 
کا کتنا خواعاں ھوتا ے ! جنس خالف کے لے دو جاھنے والوں کے 
دلوں میں جذبات کا جو طوفان موجزن رتا ے اس کا تو ذکر ھی 
بیکار ے ۶ الغرض یہ چاے جاۓ کی آرزو انسان کی فطرت ےے اور اس 
کی خودی کا ظہورو ممود فطرت کے اسی پبلو کی تموّد پر متحصر ھے 


٣۔٦‎ 


لیکن یہی نہیں ء انسان اپنے ابناۓ جنس اور کائنات ہے بھی محبت 
کرتا ے ۔ کیا آپ کو کبھی سوۓ اتفاق سے کسی خطرناک آپریئن 
ہے دو جار هونا پڑا ے یا کبھی ایسا موقع پیش آیا ے که موت 
کہ مٹھ میں جا کر بچ ٹکلنے اور از سر نو زلدی پانۓ کی نوبت آئی ھمو؟ 
کیا آن شیریں لحات کی یاد آپ کے حافظے میں باق ہے جب ایک نی 
زندی کا آسرا مل جاۓ کے بعد یە کائتات ء یه آسان ہ چائد ستارے ؛ 
یه دثیا ء اس کی لاتعداد اشیاء اور یه ساری ک ساری ائسانی برادری 
کعنی حسین ء کعنی دل فریب معلوم عو تھی حتول کہ آپ کے بدترین 
دشمن بھی بھلے لگ رع تھے ! هاں آپ کو انْ سب ے علات خڈت 
بس انسان کی فطرت ھی نہیں بلکہ زندی کی فطرت جاعنے اورچا عے جاۓ 
کے سوا آور کچھ نہیں ۔ 


لی کی بات کائثنات کے بارے میں عام طور پر کہی جا 
سکتی بے ؟ کیا ضمیر فطرت میں حیت کا کوئی عنصر شامل ےہ ؟ میں 
اس سوال کے جواب میں صرف یہی کہوں کا کہ فطرت کا حسن اگر 
عشق وعبت کا ایک مظہر نہیں تو آور کیا سے ؟ اپنے ھی جسم پر 
غو رر کیجیے ؟ جس دور میں آپ جوان اور حسین ہوۓ ہیں اسی 
”پر سحر زماۓ میں آپکا دماغ بھی اپنے اوج پر ھوتا ے اور اپنی نیز دنیا 
بھر کی محبت ہے سرشار رھتا سے ۔ درحقیقت جوانی کے ایام ھی میں 
اسان کا دل جذیات عحبت ہے ھموار عوتا ے اور یہ عض ایک اتفاق 
نہیں کہ اسی زماۓ میں انسان سب ہے زیادہ حسین نظر آتا ھے ۔ 


ید نتایج میں نۓ اخذ کیے ھیں ء اقبال ۓ ان کی وضا ت نہیں کی 
لیکن انھوں ۓ یە ضرور کہا ےہ کہ کائنات کی بنیاد عشق پر ے ۔ 


” عشق سے گاشن میں باد بہار چلٹی ہے اور وادیوں میں غنچوں 
کے ستارے چکنے لگتے ہیں ء آفتاب عشق کی شعاعیں سمندر میں ]تر جاتیق 
عیں اور اس ک تاریک گہرائیوں میں چھلیوں کو دیدۂ بینا عطا 
کت ہیں ۔4“ 


گویا عشق ھی وہ حرک طاقت ہے جو خودی کو تکمیل کی منزل 
کی طرف لے جا ھے ۔ 


اس جگھ ایک منطقی اعتراض رونا ہوتا ھے ۔ یہ پہلے کہا جا چکا 
ے کہ خودی کے لیے اقدام عمل ضروری ہے تاکه وجدان کے ذریعے 
فیضان الہیل کا حصول هو ؟ خود اقدامی سعی و کوثشش یا ارادی 
عمل کو کہتے یں لیکن سوال یہ پیدا ہوتا ھے کھ قائون سیبیت کے 
حمہ گیراثر و نفوذ کے پیش نظر کیا ارادے کے لیے خود اقدامی کا 
کوئی امكان رہ جاتا ے بالفاظ دیگر کیا ارادہ آزاد و ختار بھی هو 
سکتا ےہ ؟ بھی اس مسشئلے کا عقدۂ دشوار ہے ؟ سائیٹس کلية جہریت 
(سنعنمندء٥٤ء0)‏ کی حامی نے اور عملی فلسفه بھی انسانی خیال وعمل 
کی آزادی کو تسلم نہیں کرتا ۔ اقبال کا موقف یە ے کہ آزادی“ ارادہ 
کی آرزو سب سے پہلے انسانی دماغ میں پیدا ھونی چاعے اور چونکھ 
عشق و آرزو ہستی کی فطرت میں داخل ھے لہٰذا انسان کو تلیق آرزو 
کی آزادی حاصل ہے - علاوہ ازین سقراط یک طرح اقبال بھی انسانی فطرت 
ی بنیادی نیک پر ایمان رکھتے ہیں اور فرماےۓ عیں کہ انسان کہ 
مقاصد اور آرزوؤں میں خدا کے ساتھ ایک فطری ہم آہنگی پائی جاق ھے؟ٴ 
اس کے سقلىی جذبات ماضی کی وہ لعنتیں ھیں جواس کے پیچھے لگ 


رعتی هیں؛ جب انسان عبادت کے وقت خدا ےہ خاطب ہوتا ےہ تو 
معاً وجدان کی وساطت ہے خدا اور اس کے مابین ایک ربط و تعلق قائم 
ہو جاتا ھے اور علم و معرفت اسی تعلق کے نمرات میں سے ےہ ء جب 
ایک بارکسی شےکی کامل اورصریح معرفت حاصل ہو جاتی ہے تو اس کا 
لازمی نتیجہ هوتاعے عمل صالح ۔ در اصل سقراط کا موقف بھی یہی تھا٤‏ 
بالآخر ُس ۓ حصول علم کے لیے اپنی تا اھلی کا اعتراف کر لیا ء اپنی 
جہالت کے اعراف میں آس کا قول بہت مشہور سے ء ایسا معلوم هوتا 
ےہ کہ وہ وجدان کے امکانات سے نحروم رہ گیاء اس طرح مذکورہ 
حالات میں ارادی عمل آزاد ھوتا ھے اور اقبال کے نقطه نظر نے 
ارتقاۓ خودی کا یہی مفہوم ےہ - 


قدریجی تکمیل موانع پر غلبہ پاۓ کی متقاضی ہوتی ےہ ء یہ موائع 
دو قسم کے ھہوے ہیں : ایک تو وہ طبعی موائم جو خارجی ماحول کے 
پیش کردہ ہیں ؟ دوسرے وہ ذھنی موائع جو خودی کی شخصیت میں مضمر 
ھوے ہیں اول الذکر پر غالب آۓ کی صورت یہ سے کہ تبرے اور 
حافظے سے جو ذھنی صلاحیت نئو و تما بای ے ء اس کے ذریعے قوائین 
غطرت کا علم حاصل کرنا اور اس علم کی مدد ہے فطر تکو مسخر کرنا۔ 
عقل خارجی دنئیا کا علم حسی ادر:ے کے میہم و یر مشخص درائم 
سے اخذ کرق عے ء ڈھنی موائم جن پر غالب آتا ضروری ے ء عاری 
حسی خواہشات ہیں ؟ یہ حسی یعنی حواس جسانی کی پیداکردہ خواعشات 
ماری شخصیت کے اس پہلو ہے متعلق یں جو ماضی کی ایک بوجھل 
میراٹ اوک تروع نے کرد جح یہ 
برتیت نفس اور ایے عمل کی ضرووت ہے جو اخلاق و روحانی اقدار پر 


مئی ھو۔ 

خارجی ماحول ہے ہارے ابتدائی تعارف و تعلق کا ذریعہ حسی 
ادراک ےے ۔ کیا ماحول حقیقی شے ےہ ؟ اقبال کا جواب ائبات میں 
ےہ ۶ ماحول بھی آسی حد تک خودی کا ایک مظہر ےہ جس حد تک 
انسائی شخصیت سے ۔ ان مظاہر میں جو فرق ےے وہ صرف درجے کا ےے؟ 
دماغ ومادہ میں با ھم دگر اجنبیت و غیریت نہیں ء آن کی فطرت می 
مطانقت پائی جاق عے لیکن کوئی شخص لیبئز (د؛صط::]ا) کا عم نوا 
هو کريه اعتراض کرسکتا ےہ کھ ہر منئرد خودی کی دئیا ایک 
شخصی دنیا ے جس میں کسی دوسری خودی کا در آنا ممکن نہیں۔ 
پھر جھے یه کیسے علم ھو سکتا ے که میری ذات کے علاوہ دیگر 
”خودیاں ““ بھی اس کائعات میں آباد هیں؟ لیبن ۓ خود عی اس سوال 
کا جواب یوں دینے ی کوشش کی کہ اساس مطلق ( خدا) کو خودیوں 
کے رابطة باھمی کا وسیله قرار دے دییا لیکن میں ایک زیادہ عفلی 
توجیە پیش کرۓ ک جرأت کرتا هوں ؛ میری راۓ میں حسن وعشق 
مختلف خودیوں کے درمیان سلسلۂ آرٹباط ہیں ء کائنات کا حسن اور آُ٘س 
حسن کی آرزو ؛ خودی پر اس عالم کے وجود کو منکشف کرق ے 
جہاں دبگر خودیاں آباد ہیں۔ خارجی کائنات کا ادراک ھمیى کس 
طرح حاصل ھوتا ھے ؟ اقبال کا جواب ےہ کہ خدا کے ذریعے ء ۶ اللہ 
زمینوں اور آسائوں کا نور سے ؛“ (اللہ نور السموات والارض ۔ قرآن ) - 
اقبال اسی خیال کی ترجمای کرے هوۓ فرماۓ ہیں ” تیرے بغیر 
خواب عدم سے بیدار هوئا اور وجود میں آنا نامکن ہے اور تیرے ساتھ 
معدوم ھونا محال ےہ ۔۶؟؛ فلسلفہ اس باب میں خاموش عے ؟ صرف ارسطو 
هی یه کہنے کی جرأت کر سکا کهہ مارا حسی ادراک وجداق ہوتا ھے 


۱٣۰ 


اور اس کا قول صداقت سے کچھ زیادہ بعید بھی نہیں اس احاظ ے کھ 
وجدان خدا کے ساتھ براہ راست تعلق کا ذریعة عے ۔ , 


حسی ادرا ککو تسلم کر لیا جاۓ قب بھی یه سوال باق رہ جاتا 
نے کہ عقل کس طرح علم حاصل کرق مہ ؟ اس کا جواب بھی یھی 
عے کہ وجدان کے ذریعے ء ورنہ جہول شے کو معلوم کرتا کیسے مکن 
هو۔ افلاطون ۓ یہ خیال ظاہر کیا که تحصیل غلم در اصل پوانی 
یادوں کی مجدید کا عمل ےہ ؟ ہم گذشتہ زندػی میں اس علم کے حامل 
تھے اور تعلیم ہے صرف حافظے کے نقوش ہن تاڑہ عو جاۓ یں لیکن 
.اس سے زیاد اطمیتان بخشض توجیە یه ہے کھ عقل کے ذریعے جو علم 
حاصل ھوتا ہے وه وجداق نوعیت رکھتا عے اور آخر کار ماری 
اخلاق اقدار اور روحانی تعبیرات صریاً وجدانی عوق هیں یعنی یہ که 
ان کا علم خود بجخود حاصل ہو جاتا ےہ جیسے وحی و الہام کی طرح 
خارج ہے نازل حوا هو ۔ ایک عام و سادہ حسی ادراک سے لے کر 
اخلای و روحانی اقدار کے تعین تک عر حر قدم پر وجدان گا ع دخن 
صاف طور پر س گہرے رشتے کو ظاعر کرتا ھے جو خدا اور انسان کے 
درمیان موجود ہے ۔ 


لہذا بە بات واضح ہو جاتی ےہ که اپنے مقدر ی تشکیل و تعمبر 
میں انسان کے مقاصدء خدا کے مقاصد کے متوازی هروےۓے ہیں اور 
حوش نصیب عےہ وہ انسان جس کے مقاصد خدا کے مقاصد کے عین مطابق 
ھوں ۔ اقبال کی راۓ میں یه صرف اسی صورت میں ممکن بے کہ روحاق 
اصولوں پر اور وجدان کے ذریعے خودی کو تربیت دی جائۓ ء نیڑ 
عبادت کی توفیق اور عشق کی ثتقویت ہے آسے ترق و استحکام 
حاصل ھو۔ہ 


رو 


یہاں ایک منطقی عوال پیدا موتا ے .گر حسی ادراک حقیق 
سے تو پھر ادراک و مشاھہدہ ی غلطی کا کیا سبہبے عے؟ اقبال ہے 
پوچھا جاتا تو غالبا وہ یھی جواب دیتے کہ غلطی کا سبب خودی 
کی اقص تربیت ہے ؛کچھ غلطیاں کم توجھی سے پیدا ہوتی ھیں ؛ کچھ 
اس لیے سرزد هو ہیں کہ ماری ذاق خواعشات اور رجحائات كَسی 
شے کی غلط تصویر پیش کر دیتے ھیں ۔ یه دونوں صورتیں ظاعر کرق 
ھیں کە خودی میں تناؤ یا مستعدی کا فقدان ے ٤‏ اپنی حقیتی اور آزاد 
حیثیت برقرار رکھنے کی غرض سے خودی کا مستعدوبیدار رھنا 
ضروری ہے ورنه بصورت دیگر وہ خارجی مہیجات کو تبول کرۓ کے 
لیے ایک منفعل آله کار ب نکر رہ جا سے یا اپنی عی خواعشات و رجحانات 
کی غلامی کرق ہے ۔ حصول علم سے خودی آیادہ سے زیادہ 
مشخص و منفرد هو جاتی سے ؛؟ جب آپ ایک شے کا پورا علم حاصل کر 
لیتے ہیں تو آپ آس کا مشاحدہ زبادہ واضح اور روشن طور پر کرۓ 
لگتے هیں ؛ کیوں؟ اس لیے کە علم کہ ڈریعے آپ کی خودی زیادہ متاز 
اور منفرد ہو جاق ےہ اور اسی طرح عمل کے ذریعے خودی کو ماحول 
پر قدرت حاصل هوق ےہ اور اس کی انفرادیت و یکتائی میں اضافہ 
ھوتا عے ۔ 


کیا ارتقاۓ خودی کی کوئی انتہا بھی ےہ ؟ اقبال کا جواب تی 
کہ ارتقائی خودی کی کوٹی انتہا نہیں ۔ یہ بجرے کنارے کیوں کہ 
خودی اپنی صلاحیتوں کے اعتبار سے لافای ےہ ؛ آس کی فطرت زمائة 
یا ( برگساں دہہوءءظ کے الفاظ میں) زمان خالص مہ 0 :0ا ۰۴ء۶ 
کی فطرت سے مشابھ ےہ ؟ زان تسلسلی (ەُصنه ادنعت8) تو غیں حعِقیَ 
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یا مجازی زان مۓ ء یه وقت کہ آن چھوۓ چھوۓ ٹکڑوں پر مشتمل 
ے جٹھیں عقل اہنے عملی مناصد کے تحت زمان خالص میں سے تراش 
کر جدا کرق کے ؛ خودی زمانه حال مس رہتے هوۓ اپنے ساضی 
کو ساتھ ساتھ لیے چلتی سے اور اس کا ماضی لکا تار اس کے مستقبل 
کو حال کے حر سے ھراشتا اور ھڑپ کرتا جاتا ۓے ۔ پر حا۵ اتال 
ی راۓ میں خودی کو آپ سے آپ بقاۓ دوام حاصل نہیں ہو سکتی؟ 
اس مقصد کے لیے آسے مسلسل مصروف جہاد رھنا پڑتا ےے اور 
مستعدی و بیداری کی حالت میں رہ کر وە بقتا حاصل کر سکتی ہے ء 
مستعدی و بیداری کی حالت میں پہنچ کر خودی موت ک ضرب بھی 


سه لی ےے ۔ 


بالآخر خودی کی کا مل تریں صورت خدا ےہ جو انی شان 
یکتائی میں سب ہے اعلول ےے ء انساں خُودی یکتائی و انفرادیت کی 
منزلیں طے کرۓ ھوۓ خدا سے قریب تر ہو جاتی سے لیکن اپنا 
علطدہ وجود برقرار رکھتی ہے ؟ یہ نظریهہ ہمہ اوست کی جمله صورتوں 
کو خم کردیتا ے ۔ 


اقبال کے نزدیک کائنات کے اند و کوئی متعین مقصد نہیں ہے ۔ 
یہ خیال کا حد تک متطتی استدلال پر مبنی سے ؟ اگر کائنات کسی 
متمیئد مقصد بعید کی حامل وق تو یە سارا نظام ایک عظم مشینی 
کھیل بن جاتا جس میں انسان کی حیثیث بالکل کٛھ پتلی یا کل 
کی سی وت -ارادہ و عمل ک آزادی سے عروم اور اخلاق ذمه داریوں 
سے مبرا -- علاوہ ازیں کائنات مکمل بھی نہیں بلکہ ہنوز نا تمام ے ٤‏ 
چناتچہ خدا کا مقصد بھی زیر تکمیل ہے اور اسی طرح انسان کا مقتصد 


"۲۰۳۴ 


تثلیق بھی ادھورا سے ۔ ائمان اپئے مقصد ی تکمیل کے لیے جو کچھ 
کرتا ے آ٘س سے خدا ,کہ مقصد کی تکمیل میں مدد می ے ؟ اسان 
کی صلاحتیں لاعدود میں سای ترین اور مئفرد ترین خودی اس 
کے سامنے ایک مثا ی تصورء بلئد مقصد یا نصب العین ہے اور نورازل 
اس کی راہ ارتقاہ میں چراغ هھدایت ے ۔ 


گذشتہ بحث کا خاص موضوع منفرد خودی کا ارتقاہ رھا ےہ ء اب 
مخدلف خودیوں کے باھمی تعاون پر غور کرنا چاھے ۔ 


یه پہل ےکپا جا چکا ہے کە ختلف خودیوں کے درمیان حسن وعشق 
رشتة ارتباط ہے اس لیے خودیوں کا باعمی تعاون عبت و ممدردی ہر 
مبنی ھونا چاہیے ۔ اپنے دشمن سے نثرت نہ کیجے بلک اس پر رحم 
کیجے کیوں کہ اگو اس کا تعصب ئفرت کی بٹا پر ھے تو وہ اپنی 
خودی کے حق میں اائصای کرتا ے ؟ جنگ و جدال ء صرف دفاعی 
حیثیت سے روا هیں اور جب ایسا وقت آ پڑے تو جان پر کھیل جائیے 
کیوں کە خودی انی آِس بلند حالت میں لافانی ہوق سے اور موت 
اس کے لیے ایک ے معنی شے ےہ لیکن اپئٔی حد سے تبجاوژ لہ کیجے ۔ 
یاد رکھیے کہ آپ کے حریف مقابل کی خودی خواہ گمراہ سی لیکن 
اپنی فطرت میں بعینه آپ کی خودی کے نمائل ےہ ؟ قومی حیثیت سے 
مشترک مقاصد و جذبات کا حامل ہوٹا خودیوں ی ھم آھنگ اور 
باعمی تعاون میں تػ‌ثیر اشافے کا باعث ھوتا ے ۔ کسی قوم کی تارج 
خودیوں کے ربط و تعاوت یا انتشار و عدم تعاون کی روداد ھوق اح ؟ 
افراد کی خودیاں ء مشترکہ قوسی مقاصد کے سرچشے سے قوت و حیات 
ی طلب کار ہوق ہیں ء کسی قوم کے افراد کی خودیوں کے درمیان 


بی 


جو رشتھ استوار ھوتا ھے ء وہ لازماً محبت ‏ و عمدردی کا رشتہ ہے ۔ 


اقبال کے غلفسۂ خودی کا نقطۂ عروج خودی کی نشوو نما کے 
ذریعے افراد کے کردار کی تعمبر ہے ۔ اقبال کا واضح مقصد قوق البشر 
کی ایک ایسی نسل تیار کرنا ےہ جوعتل کے ذریعے عناصر پر لاعدود 
غلبه و اقتدار حاصل کر لے اور ساتھ ھی بوسیلہ وجدان یا تعاق باللہ 
خدائی متامسد نے بھی سزغان مو ٤‏ دھی اانسات الد انت بےخداک 
خلافت کے مستحق ھوں گےء نہیں بلکہ یه زسین و آسان ان کی میراث 
بن جائیں گے ۔ انھوں ے ایسے فرد کامل کا تصور بھی پیشی کیا 
ھے جس کی بلند شخصیت انی ے پناہ کشش سے راہ بات یا 
صراط مستقم پر دوسروں کی وعنائی کرے گ٠‏ یه ان کا نظریة وسالت ہے ۔ 


اس مقالے کے خائے پر دو ایک ایسے پہلو پیش کرتا ھوں جن 
میں جھے اقبال ہے اختلاف ھے ۔ فلسفے میں کون شخص حرف آحر 
کہنے کا دعوے کر سکتا ے ؟ 


اقبال فتون لطیفه اور ان کی طلب وتحصیل کو کوٹی اھمیت 
نہیں دیتے کیوں کھ ان کے نزدیک یه چیزیں خودی کی آس 
حالت مستعدی و بیداری میں ڈھیلا پن پیدا کر دیتی میں جو خودی 
ک ترق کے لے ضروری ے ۔ 


يہ پہلے عرض کیا جا چکا ےہ کہ حسن وعشق خودی کی فطری 
اساس هیں ء فتون لطیقه حسن کے مظاہر نہیں تو آور کیا ہیں ؟ معری 
راۓغ میں فتوں لطیفه کی قدرشناسی کی صلاحیت خودی کے بلند اور 
ترق یافتہ هھوۓ کی ایک علامت عے ؟ جو شخص اس غنطری صلاحیت 


ہے بہہرہ منلدہ ھوتا ے ء وہ حسن کا شدید احساس رکھتا ہے یعنی اُ٘س 
ے ساخته جذیه عشق کا احساس رکھتا ہے جو دیگر خودیوں ہے 
ظہور میں آۓ ء اس کی ھمدردیوں کا دائرہ بہت فسیع ہوتا ے ؛ آُس 
کے دل میں نفرت اور دنایت کی کوئی گنجائش ھی بلق نہیں رہ جاق ۔ 
غالباً اقبال ۓ ماحول کے معاملے میں خودی کے اس دوھرے کردار 
کو نظر انداژ کر دیا سے کە وہ ایک طرف تاثرات قبول کرق ےہ 
تو دوسری طرف ان تاثرات کا جواب بھی حرکت وعمل کی صورت 
میں آُس سے سرزد ھوتا سے ۔ احساس حسن کا تعلق پہلی شق سے ےہ 
للہڈا وہ ارتقاۓ خودی کے لیے ے حد مفید ےہ ؟ ہاں اس میں شک 
نہیں کە فرد کو ارتقاۓ خودی کے دوسرے پہلو یعنی سعی وعمل 
کی اھمیت سے کبھی تغافل ئە برتنا چاعے ۔ 

ایک نکته اور بھی سی ؛ اقبال کا کہنا ے که خؤذی کو 
بقاۓ دوام کی ضیانت خود بخود نہیں ملتّی بلکہ جد وجہد سے حاصل 
کی جاق سے ۔یہاں یە کہٹا زیادہ صحیح ہو گا کہ بقاء کے مدارج کا 
اعصار خودی کی جد و جہد پر ہے کیوں کہ یه ظاھر بات ا که 
کوئی وجود عقالاٌ معدوم نہیں هو سکتا ء نناۓ کامل ایک لا یعنی شے 
سے اور برگسان کا یه قول درست ےہ کە عدم حض کا تصور نا ممکن 
سے ؟ اس کاثثات کے معرض وجود میں آۓ ے پیش یقیںاً کوئی نه 
کوئی نظام ہستی رعا عوکا کیوں کہ عدم کا تصور ناممکن ہے ۔ یہ 
ائبات وجود باری تعالیل کے لے ایک قوی دلیل ہے اور یه دلیل 
بتاۓ خودی کے لیے بھی مساوی طور پر کارآمد ے ۔ 


آٹھواں باب 
اقبال کا احتجاج 


مترجمهہ 


سجاد رصہضوی 


ایک سال کا عرصہ ھوا جب میں آل پااکستان ومن کانفرنس ے 
اجلاس میں شریک هہوۓ کے لیے پاکەتان روانہ هوۓ لی تو میرے 
ایک پاکستاتی دوست ے اقبال کی ایک کتاب مجھے پیش کی - مجھے 
خیال ھوا کھ یه بھی ان شعری حجموعوں کی مانند هوگ جو آۓ دن 
شائع ہوۓ رھتے هیں اور پھر کم نامی کے اندھیرے غار میں جا کرۓ 
یں ء میں ۓ کتاب کھولی تو میری لکاہوں کے سامئے* یہ شعر تھے : 

57 0 کاٹ 
ان حا تہ ونتئت یں آقت 


سن ٹشکوه حسروی اورادھم 
تقغت کسرعل زبر پایى او ہم 
او حدیث دلہبری خواعد زمسن 
رنگ و آب شاعری خواعد زسن 


کم نظہر بیتایٴ جاٹ نه دید 
آشکارم دید وپنام نه دید 


برگ کل رنگین زمضمون من امت 
مصرع سن قطرۂ خون سن است 


یە ان اشعار یی قوت بیان یا موسیتی ئە تھی جس نۓ مجھے اہی جانب 
متوجہ کیا ء یه شاعر کا خلوص آتشیں تھا جس نۓۓ شعری فن کی تمام 
خوبیوں کو مات کر دیا تھا ۔ اس کا مقصد ید ئە تھا کە وہ اپتے سہاۓ 
نغموں ے فردوس گوش کا سامان پیدا کرے ؟ اس کے نغے کی حیعثیت 
بانگ درا ایسی تھی جس ۓ شعراہ کو ان نقصافات ے آئلہ کیا جو ان 
کی اس شاعری ے انسانیت کو پہتچ سکتے تھے جس میں روایتی فراری 
انداز اور زندگی ى گمراہ کن تعبیر کا اظہار هوتا تھا ء 


زسن با شاعر رنگین ییان گو 
جهە سود از سوز اکر چون لاله سوزی 


نە خود را می گذازی ز آتش خویش 
ته شام درد مندی بر فروزی 


حھے پاکستان کے ختصر ے قیام اور اقیال کے ہم وطنوں ہے ملئے کے 
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بعد اندازہ ھوا که ایک حتیقی شاعر کیا کچھ خاصل کر سکتا ہہ ؟ 
قہوہ خانوں کی نجی گفتگو میں ان کے شعر پڑعے جاے هیں اور ان پر 
بحت و تمحیص کا بازار گرم ھوتا ےہ : قوم کے سیاسی اور ساجی رھنا ان 
کے اشعار اور نغات ہے زور بیان حاصل کرۓ ھیں ء انھوں ۓ درست 
کہا تھا : 
ای بسا شاعر کەه بعد از ےگ زاد 
چشم خود بربست و جشم ما گشاد 
اجھا تو اب سوال پیدا ھوتا ے که وہ کون سی بات کے ہا 
ے انھیں ایک زندہ قوم کی زندہ علامت بنا دیا عےہ ؟ یھ بات ان کا 
استفہامی انداز ے ٤‏ وہ زندی کو حالت موجودہ قبول کرۓ پر آمادہ 
هیں اور جب وہ دیکھتے ھیں که موجودہ اقدار فن ء شاعری اور حیات 
کے موجودہ تصورات انسان کی تقدیر درخشاں ہ ےکوئی لگا نہیں کھاۓ ء 
وہ اپنے دور کے خلاف علم بغاوت بلند کر دیتے ھیں : 
کت اقم کہی مستانہ خیزم_ 
چه خوں ىی قیغ و شمثیری بریزم 
نگاه التفاق بر سر یام 
که من باعصر خویش اندر ستیزم 
سطور ذیل میں چند روایٹی تصورات کے بارے میں اقبال کے اثر آقرین 
بیانات کا ذ کر ے جو مکن ہے کسی شخص کے دل میں یہ امنگ پیدا 
کرے کە وہ اس بطل عظمِ کا زیادہ تفصیلی مطالعه کرے جس ےج 
مشرق کو بیدا ر کریۓ کے لیے بڑا کام کیا ھے اور انسائیت کی خبر آخریں 


میں ہمارے حصہ لینے کے متعلق مارے دلوں میں خود اعتادی کی 
روح از سر تو بھونک دی ے ۔ 


اقبال ۓ اپنے گرد و پیش نظر ڈا ی اور اپنےعم وطتو ں کو اس عالم 
میں زندگی کے دن کاٹتے دیکھا کە نه صرف وہ پساندی هی کا شکار تھے 
یلک ایک خوفناک مایوسی ۓ ان میں ہے هر ابک ک رو حک وگھیررکھا 
تھا٤‏ وہ نہ صرف غبر ملک شہنشاعیت کے پاؤں تلے نہایت ذلیل قسم 
کی غلامانہ زندگی بسرکر رے تھے بلکه یوں معلّم عوتا تھا کویا انھوں 
ۓ اپنی غلامی کے سامئے سر تسلم خم کر دیا ىے ۔ غیر ملک آقا ان کے 
دل و دماغ پر حاوی تھے اور اقبال یە دیکھ کر خوف زدہ هو گئےکهہ 
یە مض ساری قوم کو اندرعی اندرکھاۓ جا رما ے ٤‏ انھیں خیال آیا 
کہ ان کو اس ہے نمحبات دلاۓ کے لی ے کچھ فه کچھ کرنا چاعیے ء اگر 
قوم کے دل سضبوط ھوں تو سیاسی اور اقتصادی غلامی کا خاتمه هو سکتا 
ہے ۔ اقبال کے الفاظ میں غلامی انسان ہے اس کی بصیرت ھی چھین: 
لی سے ء صرف آزاد دل و دماغ ھی چیڑوں کو ان کی صحیح حالت 
میں دیکھ سکتے هیں ۔ ایک ایسا ذفھہن جو غر صحت مدداله اخلای 
اور ذڈھنی اثرات کے زیر ساب ھو ء اس قابل نہیں ھوتا که وہ اپنے 
گرد و پیش کا صحیح ادراک کر سکے ؟ جب ذھن مربض هو تو ائساق 
زندی کا سارے کا سارا اخلاق اور ذھنی تانا بانا بکھر کر رہٴ جاتا ے ۔ 
اقبال کو اس اھم بئیادی حقیقت کا احساس تھا ء انھوں ۓ اس کی طرف 
اشارہ کرۓ هوۓ کہا : 


چون شون اندیفۂ یہی خواب 
شاسرہ گردد بدستشی سم ناب 


٢'۰ 


مہرد اندر سیينه اش قلب سلم 
در نگاہ او کج آید مستم 
چونکہ اس مسئلے پر تنازع ممکن نہیں اس لے اقبال آگے بڑھتے هیں اور 
اس سے نات کا ذریعھ تجویڑ کرے یں : 
پس مخستین بایدش تطہیر فکر 
بعد آزاں آسان شود تعمبر فکر 
اس طرح اقبال ۓ موجہ اقدار کے خلاف علم بغاوت بائد کر دیا خواء 
یه اقدار ادبی ھوں یا اخلاق ء مذھبی هھوں یا سیاسی اور اقتصادی اور 
هر ممکن طریقے پر کوشش کی کە قوم کو ے عملی اور غنودگ کی زندی 
ے جھنجھوڑ جھنجھوڑ کر بیدار کریں ۔ 


تقنیر 7ا 


انھوں ۓ انسان کے دل میں اپنی تقدبر کے بارے میں خود 
اعتادی کی روح بھونکنے ی کوٹش کی ؛ انھوں نۓ اس کے سامئے اس 
کے آباء واجداد کی عظمت کے نقشے کھینچے اور مستقبل کے عظم تر 
اہانات کی تصویویی بٹائی ١"‏ اٹھوں سے اسے انسان کی سرگذشت کچھ 
اس طریق پر سنائیکد اس کے دل میں اس جلاوطنی اور زوال آدم کے بارے 
میں احترام کا جذبه پیدا هو گیا ء انھوں نۓ ائسان کی مادی اور روحانی 
ثرقیوں اور کمالات کا تڈکرہ کیا اور آن ک حیرت انگیڑ قوت شعری ۓ 
انھیں کچھ اس ائداز میں بیش کیا کە وہ روز مہ کا تجربہ اور سامنے 
کی بات معلوع ھوے تھے ۔ انھوں ۓ یه کوشش کی کھ انسان کو اس 
کے اعلیٰ تر امکانات کی طرف متوجہ کریں ؛ ان کی پہل یی کوشش تو انسانی 


۳ٔ 


فکر ی تہذبب تھی اور پھر تعمیر ذھن کی باری آق تھی ۔ان کے 
غاطب اقوام شرق بالعموم اور سر زمین ند و پاکستان کے عواء 
بالخصوص تھے ؟ جن پست حالات میں وہ ابی عمریں کذار رے تھے 
انھوں ۓ اقبال کے دل میں شعلے بھڑکا دے : 


7ن ھ. 287ر > واارت 
تنش وا مالدو جان اوزتن رفت 


چو تصویر بکە بی قار نفس زیست 
محبداند که ذوق زندگ جیست 


اور اٹتھوں ۓ جہاد شروع کر دیاء وہ ان غلط پیدا شدہ اقدار اور معیاروں 
کے خلاف نبرد آزما هو گۓے جو روحانی اور مادی دونوں دنیاؤں میں 
انسان کی آزادانه نشو و نما میں حائل هوق تھیں ء انھوں نۓ آدمی کو 
دعوت دی که وہ کاثنات ظاعری پر ملہ کر کے اس کے تمام مادی 
وسانل کو اپنے قبضے میں کر لے : 

دشنه زن در پیکر ایں کائنات 

در شکم دراد گہر چہوں سومنات 

یر 0تت ےت ےت 

خاک رہ جز زربسزۂ الاس ٹیست 


اس کے بعد وہ ان ارواح کے معجزات کا ذکر کرۓے ھیں جنھوں نۓے 
زمان ومکان کو مسخر کیا اور ھمیں اپنے عظم امکانات پر نازاں ھوےۓ 
کا احسامئ بخشتے ہیں ء وہ حضرت علىی عليه السلام کے کالات کا ذکر 
کرے هوۓ بڑے کیف کے عالم میں تحربر فرماےۓ ہیں : 


6۶ 5 دہ بی حقرات 
باز گرداند ز مغرب آفتاب 


۵۹ اتب طاند سر" کے سلے ے انان ان 
قوتوں کو تحصیل کر سکتا ے ء نہایت سیدعا سادا ہے اور وہ یہ ےکھ 
انسان اپنے اندر پوشیدہ قوتوں کا احصاء کر لے : 

12 
ت250 بات حعد 
ا1 

7ء ت2 
اس طرح اقبال ہے اقدار کی تعیین نو کا کٹھن کام اپنے ذمے لے لیا یعنی 
یه کە وہ انسان کے عروج و زوال کی داستان از سر نو سنائیں - ان کہ 
کلام ہے چند ایک اقتباسات اس بات کے لیے کاق ھوں گے کم قار یکو 
یه اندزہ هو کے کە اقبال کی اس بغاوت ک ئوعیت کیا تھی جس 
کا نشانهہ ے عملی ء جبریت ‏ وہ اندعی مادیت جو روح انسافی کے 
حلال و جال کا مشاہدہ نہیں کر پاقی اور ملائیت تھی جو صحف مقدسهہ 
ىک نعبیر اس طرح کریق ھے جس ے ایک طرف تو دل کا نور و تابایق 
جاق رعتی ے اور اس کے ماتھ عی ساتھ اپنی مابعدالطبیعیاق قوتوں پر 
ہے انسان کا ایمان اٹھ جاتا ےے ۔ 


اگر گفتگو کا آغازآدم کے نام نہاد ۶ زوال ؛ سے کیا جاۓ تو 
بات بہت زیادہ دلچسپ رعے گی ؛ دکھاوے کے اخلاق سبلغ اور جعلی 
قسم کے مذھبی رھناؤں ۓ انسان کہ جنت سے زمین تک کے سفر کو 
جلاوطنی قرار دیا جو ایک طرح کی سزا اور زوال تھا ۔ اس طرح زمین 
پر حیات انسانی کو بڑی حقبر شے شبار کیا جو ائسان کے شایان شان نە 


تھی اور جس ے فرار نہیں تھا مگر اقبال کے نزدیک یه انسان ک زندگ 


کا سب ہے زیادہ شان دار واتعه تھا ء بە ایک نئے اور عظیم مستقبل کا 
نتطۂ آغاز تھا ۔ 


' پیام مشرق کک می افال 2ا کا دتئیء میٹر اور ڈرامائی انداز 
میں اس تمام داستان کا لب لباب پیش کر دیا ےہ ؛ ۶ میلاد آدم؛ کی 
تقریب یوں مٹائی جاتی ھے : 


نعرہ زد عشق کہ خوئیں جگری پیدا شد 
حسن لرژزید کە صاحب نظری پیدا شد 


فطرت آشفت کہ از خاک جہان حبور 
خود کری ء خود شکنیء خود نگری پیدا شد 


زندگی گفت کہ در خاک ںبیدم عمه عمر 
تا ازیں گنہد ديریعه دری پیدا شد 


خبری رفت ز گردون یە غہستات ازل 
حذر ای پردگیاں پردھه دری پیدا مد 


مزاعت کی روح و رواں جسے ھم ایلیس یا شیطان ء کسی نام ہے بھی پکار 
سکتے ہیں ء آدم کو سحدہ کرۓ سے انکار کری حے اور اس کے دماغ 
اور توانائیوں کو نی نی راہیں سجھاتی ے ؟ ایلیس انسانوں کو ان کی 
خاقی خصائص اور صلاحیتوں کی یاد دلاتا ے اور انسان ابلیس یا شر 
کے سامنے سر تسلم خم نہیں کرتا بلکہ ایک ٹا معلوم شے کی طرف بڑھنے 
کے لے اپنی ممٹا کا شکار ہو جاتا عہ جے ' جستجو ؛ بھی کہا جاتا 
سکتا ھے ۔ متدرجہ ڈیل اشعار میں در اصل السان کی اپنی تلیقی قوت کی 


ذف 


صداۓ بازگشت ملتّی سے اگرچهہ الفاظ شیطان ی زبان سے نکاواے 
لئے ہیں : 

زندگ سوز و ساز بە ز سکون دوام 

فاختةه شاعین شود از تہس زیر دام 

زشت و ٹکو زادۂ وھم خداوند تست 

لڈت کردار گیر ء کام بنە ء جوئی کام 

0+ 0 ۶ٰء 

چشم جہاں ہیں کشاں بہبر تماشا خرام 

تیغ درخشندۂ جان جہائی کسل 

جوھر خود را نما ء آئی بروں از نیام 

تو نشناسی ھنوز شوق بیرد زوصل 

چیست حیات دوام ؟ سوختن نا تمام 
یہ عیں وہ باتیں جو انسان کے گوش کذارک جاق عیں ؟ سکون دوام 
یعنی اطمینان یا فقدان عمل انسان کے لیے بہت زیادہ یکساں و یک رنگ 
ہوتا ےہ ء وہ محض ۶ موجود هونا ۶“ نہیں بلکه زندہ رھنا جاعتا ہے ۔ یه 
الفاظ ذھن انسانی میں آگ سی لکا گ یتےعیں ء وہ نٹے مقصد کی جستجو میں 
نکل کھڑا ھوتا ے ء وہ اپنے گرد و پیش اک لامتناعی زمان و مکان 
پر نظر ڈالتا ے اور پھر غیر ارادی طور پر سرئی اور غیر سرئی یا مادی 
اور غیر مادی موجودات کی تسخبر کا ایک لائحة عمل مت بکر لیتا ھے ۔ 
اس مقام پر اقبال ۓ جو طریقه اظہار اختیار کیا ےہ اور جو بحر استعمال 
کی ہے ؛ وہ دونوں کے دونوں بڑے شگفته اور جو خیالات پیش کے عیں ء 


۳ 


وہ بڑے سوثر اور ولوله خیز یں : 
چه خوش است زندگی را عمه سوز و ساز کردن 
دل کوہ و دشت و صحرا بە دمی گداز کردن 
ز تفس دری کشادن بہ فضائی گلستائی 
7 یس خر مھت 


همه سوز نا عماسم عمه سوز آرزوم 

بگان دھم یتین را کہ شہید جستجویم 
انسان بغاوت کرتا ے ء وہ گان متغیر کو ایعان راسخ پر ترجیح دیتا 
سے ء وہ قفس میں آرام ک زندگی گذارۓ کی بجاۓ جستجو میں سی جانا 
پسند کرتا ےے اور پھر وہ دامتدان کیسی باعث فخر کامیابیوں کی داستان 
سے جو انسان روز جزا خدا کے سام بیان کرتا ے ٤‏ وہ فطرت کی 
ممام طانتوں کہ خلاف ای جد و جہد کا ذکر کرتا سے ؛ وہ خدا کے 
سامنے اس بات کی وضاحت کرتا ہے کہ اس ۓ ایلیس کا کہا کیوں 
مانا اور بالآخر آے بتاتا ے کهہ اس ےۓے کس طرح ابلیس پر فتح 


حاصل کی اور ] سے اپٹے سامنے سر تسلیم خم کرنۓ پر کس طرح مور 
کر دیا ۔ انسان خدا نے یوں عاطب هوتا : 


اے کم ز خورشید تو کوکب جان ستنبر 
٦‏ 20 
ررخت غثر ھای من حر پیک نائی آب 
تیشة من آررد از جگر خارہ شیر 
من يە زمین تحت فی ات 
بسچتا حجادویٴ من ذره و مہرمتجرد 


۳٣ 


گرچه فسونش مرا برد ز زاہ صواب 
از غلطم درگنتر عذر گناھم یپذیر 
رام نگردد جہان تاز فسونش خوریم 
جح رک تکازء نز انە' 'گردد 

ناشود (زچء وم این ہے سنگن گداز 
بسن زنار او بود سا نا گزیر 


عشق بدام آورد فطرت چالاک را 
اھرسن شعله زاد ء سجدہ کند خاک را 


اقبال کی طبیعت ے تاب اس نقطة نظر کو قبول نە کر سکی تھی که 
انسان اس دنیا میں جلاوطنی کے عالم میں سے اور بڑی ے چیی سے انی 
سزا ى میعاد کے ختم هوے کا انتظارکر رھا ھے ۔ وه تو 
پر بڑی مسرت کا اظہار کرۓ عیں ء ایک وباعی میں وہ کہتے هی : 


یکی اندازہ کن مود و زباں را 
چو جنت جاوداقل گن جہاں را 


ھی ببنی کە ما محای نہاداں 
چه خوش آرا ستم این خاک داں را 


ان کا تصور جنت روایتی یانات کے بالکل سخالف سے ء وه اے 


مقام ے لذت اور جہان کور وق قرار دیتے هیں : 


کجا ابن روز کار شیشه بازی 
ا ا ٦0۷6‏ جرد ات تاد 


اس کی کامیابیوں 


۳۲۸ 


ندیده درد زنداں یوسف او 
زلیخائش دل تالاد ندارد 
خلیل او حریف آتشی ٹیست 
کلمیش یک شرر در جاں تدارد 
به صرصر در نیغقتد ذورق او 
ہ۳ مت مہا ےت 
یقین را درکمین بوک و مگر ٹیست 
وصال انديیثثۂ حجران ندارد 
كکجا آن لنت عقل غلط سر 
اگو منزل ره 'پیجان ندارد 
مزی اندر جہاں کور ذوق 
که بزداں دارد و شیطاں تدار 
ایک آور مقام پر وہ بتاے هیں کە ایک حور کیسے شاعر ہے تقاضا کرق 
سے کہ وہ آرام سے زندگ کا لطف آٹھاۓ ؟ شاعر جسے غیر متتوع حوروں 
اور ایک سکون دائم بہشت سے بہت کم دلچسپی عے ء کہتا ہے ۔ 
جە کم که فطرت من به مقام در نسازد 
دل نا صبور دارم چو صبا به لاله زاری 
چو نظر قرار گیرد به نکار خوب روٹی 
تبہد آں زساں دل من پئی خوب تر نکاری 


29 


ز شرر سارہ جوم ز سمتارہ آفتای 

سر منزلف خدارم کە یرم از قراری 

طلم نہایتی آں کہ بای نهہ دارد 

به نہ نا شکیبی ب دل امید واری 

دل عاشقاں ٹیرد بهەہ بہشت جاودای 

نە نوائی دردمندی نە غمی نه غم گساری 
انسان کے مقدر کا جو نقشہ اقبال کی شاعری میں ملتا ے ء اسکا گذشتہ 
پس منظر بھی اتشا ھی پر شکوہ ےہ جس قدر اس کا مستقبل روح افزا 
یہاں تک کە فرشتے بھی بوقت سفر اے مبارک باد دیتے میں اور اس 
کے لے زیادہ متنوع ء زیادہ بھرپور اور زیادہ سمرت آگیں زندگی کی 
پیشگوئی کرۓ ہیں ؛ ' جاوید نامە“ میں فرشتے پکار آٹھتے میں: 

فروغ مشت خاک از نوریاں انزوں شود روزی 

زہیں از کوکب تقدیر او گردوں شود روزی 

خیال او که از سیل حوادث پرورش گیرد 

ز گرداب سپہر نیلگوں افزوں شود روزی 
اور ایک آسانی صدا زسین کو اس کے روحانی اور مادی خزانوں ے آگاہ 
کری سے ؟ یه آواز انسان کو خلیفة القہ ق الارض کی حیثیت ے پیشی 
حکرق مع 

ائ ای زا احات ے مث 
غم غور اندر ضمیرں خود کے 


روز ھا روشن ز غوغایٴ حیات 
فی ازان ٹوری بنی در جہات 
شستۂ از لوح جان نقشض امید 
نور جان از خاک تو آید پدید 
عقل آدم بر جہاں شب خوں زند 


عشق او بر لا مکاں شب خوں زند 


چشم او روشن شود از کائنات 
تا بهھ بیند ذات را اندر صفات 


وہ اعلان کرتا ےہ 


زندگائی تیست تکرار نفیں 

اصل او اڑ حی و قیوم است و بس 

زندگی خواھی خودی را پیش کن 

چار سو را جذب اندر خویش کن 

زندکانی قوت پسدامتی 

اصل او ,از ذوق استیلاستی 
جیسا کہ کی سرتبه بیان هو چکا ےہ انسان کو ے خانماں بنا کر 
جنت سے نہیں نکالا گیا تھا بلکہ خود اس نۓ خدا کی پیدا کردہ کائنات 
میں بی زندگ ک روح پھونکنے کی عظم اور کٹھن ذمه داری کو جان 
بوجھ کر قبول کیا تھاٴ؟ آسان ۓ فطرت کی صلا پر لپیک کہنے ے 
انکار کر دیا تھاء انسان ۓ کہ صفات الوھی کا حامل تھا اور ]ہے 
اپنی طاقتوں پر بھروسە تھا ء یه پیشکش کی کھ وہ زمین پر خدا کی تخلیقی 


۴۱ 


صفات کا عکس بئے گا ء حافظ کے الفاظ میں : 
آسان بار اىائت نتوائست کشید 
قرع فال بنام من دیوانه زدئد 

لیكنٴٌ‌تفویض امانت کے بارے میں اقبال کا نقطۂ نظر مختلف عےہ ہ 
خلافت ال ہی کی قبا مه تو زبردستی انسان کو اڑھائی کی اور تہ قرعۂ فال کے 
ذریعے اس کا فیصله کیا گیا ؟ آگے بڑھنے کے لیے انسان کی پیدائشی لگن 
اور اشہب زان و مکان پر سواری کرۓ کی تمنا اسے ایسی حالت میں نە 
رھنے دیی تھی جہاں حرکت کا وجود عو اور نە عمل کا اور اگر 
عمل هو بھی تو غیر خلیقی ۔ اسی سلسلے میں زمانہ سازی کے اس پراے 
تصور پر اقبال بڑے زور کا ححله کرۓ ہیں جو یه کہتا ھے کہ : 

زمانه با تو نسازد تو با زمانە _بساز 
اگر انسان کو اپنے ماحول کے ساتھ مطابقت هی کرئا هوق تو پھر 
انسان کی ذھنی اور جسانی طاقتوں کا دائرۂ عمل بہت محدود هو کے وہ گیا 
عوتا ٤‏ اس کی ملیقی لگن کو محض اس بات ھی سے تسکین حاصل نہ ہو 
سکتی کە وہ اپ آپ کو آندھی ء بارش ء گرمی یا سردی ہے بچا لے ۔ 
وہ تو باحول ے جسے انسان کی ضروریات اور روز افزوں خواعشات کے 
مطابق ڈھلنا ےے ٤‏ زندگ کا اصل مزا اس بات میں ے که فطرت یق 
مرنی اور غبر مرئی قوتوں کو نت نئے سانسے میں ڈھالا جاۓ ء ان قوتوں 
کی غلامی تو صرف جینا ھے زندکی نہیں : 

حدبث ے خبر آن است با زمائہ بساز 

زمانه ہا ٴتر نسازد تو با زمانه ستیز' 

و۔ اقبال ھی کہتے ہیں: 
گفتند جہان ما آیا بتو می سازد 
گفت م کە می ساؤد ء گفنندکە برھم زن 





۳ 


وہ ائسان کی ذات میں داخلی اور خارجی دونوں طرح کے انقلابات برپا 
کرۓ کی تلقین کرے ہیں : 


در شکن آن را کہ ناید سازکار 
از ضمیر خود دگر عالم بیار 


ہڈا ڈآزاء +٦۳ ١‏ کت 
ژیستن اندر جہان دیگراں 


ھر وہ شے جو تمھیں ساگازر نہیں ء ہریاد کر دو اور 
اپنے آپ ہے ا١اک‏ نبٔی دنیا بناؤ ٤‏ بندۂ آزاد پر 


وسروں کی دنیا میں جینا گراں گزرتا ھے ۔ 


اٹبال صرف عیئیت پرست هی نہیں ؟ وہ ابتداۓ آٹرینش ہے انسان کی 
ترق پر نظر ڈالنے هیں اور بڑی ٹھوس عپاویز پیش کرۓ ہیں ء وہ ناقابل 
تردید بدیپی بائیں پیش کرۓ ہیں ء تارینی واقعات کے حوالے دیتے 
ھیں اور اپتے قاری کو وہ حوصله اور وہ اعتاد عطا کرۓ ہیں جو مقدرات 
کہ حصول کے لے ضروری ے ء وہ بڑے سیدے سادے طریق ہر انسان 
ہے غاطب ہوتۓ ہیں : 


از طریق زادنذ اے مرد نکو 


آسدی اندر جمان چار سو 


غم برون جسٹن بزادن می تواں 
ہندمای“ خود ختشادن می تواں 


“۔٣۳‎ 


لیک ایں زادن ە از آب و کل است 

داند آں دی کە او صاحب دل است 

آںب ز محبوری است ایں از اختیار 

آں نہاں در پردۂ ھا ایں آشکار 

آںە سکون و سیر اندر کائثہنات 

ایں سراپا سبر پیرون از جہات 

آں یق عتاجی“* روز او شب امت 

وآں دگر روزو شب و را سکب است 

ژادن طفل از شکست اشکم است 

ژزادن مرد از شکست عالم است 

جان بیداری جو زاید در :یدن 

لرز ھا ائتد در ایں دی کہن 
وہ ان اقوام شرق کو اک جاودانی درس دینے کے لیے تاریخ کے اوراق 
الٹتے یں جن کے پر شکوہ ماضی کے نقوش صدیوں کے غیر ملکی استیلاء 
کی بنا پر دھنذلے پڑ چکے میں : 

چیست تاریچ ای ز خود بیکانهۂ 

دامتنانی ؟ قمصۂ ؟ السائڈ ؟ 

این ترا از خویشثین آگهە کند 

آشتائی 9۶-١۱٣٥‏ مد 


۳۳۴ 


ھم جو نجار بر فسانت می زند 
باز پر روی“ جہانت می زند 
ہا فدہ در مور د٣‏ گر 
دوش در آغوش اسروزش نگر 
شمع اوبخت امم را کوکب است 
روئن از وی امثب و ھم دیشب است 
چشم پر کاری که بیند رفتعه باز 
پیش تو باز آفریند رفتہ باز 
سر زند از ساضیٴ تو حال تو 
حیزد از حال تو استقبال تو 
مشکن ار خواھی حیات لازوال 


رثتۂ ساضی ز استتبال و حال 


مردہ دلوں کو زتندہ کرۓ اور تمام کمزوریوں ؛ روکاوٹوں اور مادی 
مشکلات کے باوصف انھیں آمادهۂ وغا کرۓ کے لیے اقبال تارج اسلام 
سے روح پرور مثالیں پیش کرے عیں: 


عشق در اندام سه چای نہاد 


کلة نمرود یىی ضربی شکست 
لشکر فرعون بی حری شک َ 


۴٣ 


ای مثال سردہ در صندوق گور 
ى تواں برخاسٹن بی بانگ صور 
بر مکان و بر ثژماتٍ اسوارشو 
فارغ اڑ پیچاک این زنار شو 


اقوام شرق کے مابیت مایوسی اورے ہمتی کی گھسر پھسر میں اپنی 
771 ۶7 اا9 'انھں سد دا انان اف 51ء کیا 
انھوں ۓ ان کی اپنی کامیابیوں کا خصوصیت سے ذکر کیا اور انھیں 
ترق اور خوشحا ی کا یقین دلایا لیکن لوگوں کو حقیقت کا سامشا 
کراۓ کے لیے بہت سے بتوں کو پاش پاش کرنا ان کے لے لازم 
تھا ؟ قوم یىی زندگ پر غلط اقدار اور معیار حاوی تھے ء برسوں کی غلامی 
ۓ ان کی بصیرت چھین لی تھی ء ے عملی اور ے ہمتّی نۓ ان کے 
دلوں میں ایمان کر ختم کر دیا تھا ء مغرب کی بڑھتی عوئی اور حاوی 
مادیت ان پر یوں سايه فگن هو گئی تھی که مذھبی رھناؤںك ۓ بھی 
پیغامات الٹھی کی ایسی تاویلیں پیش کرنا شروع کر دی تھیں جر 
شہنشاعیت پسند حکمرانوں کی خواعہشات آور احکام کے مطابق تھیں 
اور جن کا مقصد اس کے سوا کچھ اور ئە تھا که لوگ اپنی برسکون 
اور خوش آیند جہالت میں پڑے رھیں اور بھیڑ بکریوں کی طرح ان 
کی خدمت کرتۓ رہیں ۔ 

اقال ۓ ان غیر ملیق شہنشاعیت پسندوں پر بڑی سخت 
نکتہ چینی کی اور ان کی تدییر مملکٹ کی شیطانی چالوں کو ے نقاب 
کر دیاء وہ اپنی ٹنوی ”پس چە باید کرد ؛ میں کہتے ہیں: 


-,ھ2 


مکتب از تدیبر او گیرد نظام 
تا بکام خواجھ اندیشد غلام 
شیخ ملت ہا حدیث دل نشیں 
بر ماد آو کند عبدید دیں 
انھوں ےۓ بڑے موثر پیراے میں مغرب کے حلال و حرام کہ تصور 
ہر اعتراضات وارد کیے ہیں 
تا ندایق لکن اکل حلال 
بر ۔ہاعت ڑیستن گردد وبال 
آہ یمورپ زیں مقام آگاہ نیست 
چشم او ینظر بنور اللہ ٹیست 
او نداند از حلال و ازحرام 
حکمتش خام است وکارش نا تام 
اتی برامنتی دیگر جردےہ 
دائه ایں سیکارد حاصل آن برد 
از ضعیفان نان ربودن حکمت است 
از تن شان جاں ربودن حکمت استہ, 
تا ته و بالا نه گردد این نظام 
دائش وتہذیب و دین سودای* خام 
پہلی جنگ عظم کے بعد مغربی اقوام ی قائم کردہ جمعیت اقوام کا 


۳٣ے‎ 


ڈذکر کرۓ عوۓ اقبال کہتے ہیں کهە یه تو کمزور اقوام کو لوٹنے 
کے لے مغری اقوام کا پرامن ذریعہ ےہ ؛ ان کی واۓ بە تھی : 
من اؤ ایں بیش ندام کە گنن دزدی چند 
بہر تقسم قبسور انجمنی ساخهہ اآند 
مکر پس جه باید گرد؟ میں اٹھوں ۓے ان شہنشاعت پسندوں ک 
شر انگیز پالیسی کو ے نقاب کر ڈالا ھے : 
سلطتت را جاسع اقوام گقت 
کار خود را بخته کرد و خام گفت 
در فضائشی بال و پر نتوان گشود 
یا کلیدش ہیچ در نتواں گشود 
گقت یا سرغ قفس “ ای درد مند 
آئیان در خانۂ صیاد بعد 
عر کە سازد آشیان در دشت و مغ 
او نباشد امن از شاھین وجرغ ؟“ 
از فسوئش مغ زیرگ دائه مست 
ناله ھا !ندر گلویٴ خود شکست 
1ختبر ا ازچوکرتی* گنتارزا آ9 
الخدر از حرف پچپلودار آو 


۳۴۸ 


چشم ھا از سرمةڈ اش ے نور تر 
بندۂ عبور ازو عبیور تر 
از خودی خافل نگردد مسد حر 
حنظ 'حود کے اون عم 
دامن او را گرفتن ابلہی استہ 
سید او از دل روشن بہی است 
آ از قومی که چشم خویش بست 
دل به غیر الہ داد ء از خود گسسمت 
اسی قدر تندی ہے وہ مغرب کے مادیت پرستانه خیالات پر تکتہ چینی 


کرے ھیں اور یوں ان پردوں کو پارہ پارہ کر دیتے ہیں جو مشرق 
ک آنکھوں پر پڑے ھوۓ تھے ؟؛ ”خطاب بە دانایاں فرنگ؛ میں وہ 


کہتے ہیں : 
از من ای بادصبا کوئی به دااۓ فرنگ 
عقل تا ہال گشود است گرفتار تر است 
چشم جز ونگ گل ولالہ نہ بیند ورنہ 
آن چە در پردۂ رنگ است پدیدار تر است 
عجب آن نیست کە اعجاز مسیحا داری 


عجب اینست کھ بیار تو ببار تر است 


۳۹ 


دانش اندوحَۂ دل ز کف انداختۂ 
آە زاں نقد گرامثايه که در باختۂ 


وہ اقوام شرق کو بتاے عیں کە علم و دائش اقوام غرب هی کا اجارہ 
ہی ء یه تو لنت اعجاد و جستجو کا رہ ہے اور حقیقت یہ ےہ کھ 
جدید سائنسی علوم و افکار بہت حد تک مسلان مفکرین کے مس ٭ون منت 
ھی 


73 9 56 َہ ضست 
اصل او جز لذت "'اخاد ہتٹ 


بے اک بت "لات زاہ ات 
این گہر از دست اژما افتادہ است 


چوں عرب اندر اروپا پا کشاد 
9۶+۶۷ ھ۶۷" 
دانه آں صحرا نشینان کاشتند 
حاصلش افرنگیان بر داشتند 


ایں ہری از شیئشه اسلاف ماست 
باز صیدش کن کھ او از قاف ماست 


لیکن جب وہ مشرق کو یہ قلقین کرۓ یں کہ مغرب سے علوم 
حاصل کریں تو اس کے ساتھ ھی ساتھ عمیں اندھی تقیلد کے خطرات 
سے بھی متنبةہ کرتۓ جاۓ عیں ۔ خاص طور پر وہ ھمیں مغری تہذیب 
کی ظاھریت سے خُہردار رھۓ کو کپتے ہیں ؟ وہ یہ چاھتے عیں 


۰ 


کھ ھم مفید چیڑیں حاصل کریں اور باق ترگ کر دیں ۔ ”جاوید امہ“ 
میں انھوں ۓ مغربی تہذیب کے ان دوئو پہلوؤں کا بڑی خوبصورق ہے 
جائزہ لیا عے ؛ وہ عمین جدید بٹنے کی تلقین کرے یں لیکن یہ بھی 
چاھتے یں کە عم اپئۓے آپ کو اور اپنی اخلاق اور تہڈیبی اقدار کو 
کھو نە بیٹھیں: 
کی رر کرد حرف 
77 . 


قوت مغرب نە از چنگ و وباب 
ف ز رقص دختران بی حجاب 
عحکمی او را نه اڑ لا دبنی است 
فی فروغش از خط لاطنی امت 
قڈوت افرنگ از علم ون است 
از ھمین آتش جراغشس روشن است 


علم اشیاه داد مغرب را فروغ 
حکمت او ماست می بندد ز دوغ - 


علم اشیاء علم الاسامتی 
ہم _عصا و ھم ید بیضامی 
علم و فن را اے جوان شوخ وشنگ 
مخز می باید نه مبوس فرنگ 


۴۴۱ 


اندرین رہ جز نگہ مطلوب نیست 
این کله یسا آں کله مطلوب ٹیست 


ت٠‏ مث ٠٠٦۱‏ دی بات 
7۰ 


ار کسی شہا خورد دود چراغ 
گبرد از علم و فن و حکمت سراغ 
7۳ 7/. 
+٦‏ خامد ”ندمت 
بندۂ افرنگ از ذوق ھُود 
می برد از غرییاں رقس و سرود 


1 لد رع تی رز 
فطرت او در پڈیرد سہل را 


سپل را جستن دریں دیر کگہن 
آیں دلیل آں کە جان رقت از بدن 


آنھیں اس بات کا علم تھا کە مشرق اقوام کک آنکھیں مغرب کی ظاعری 
ھک دک ہے جندھیا کئی ھیں اور ان میں درست و نادرستك یىی 
میڑز کا سلیقه باق نہیں رھا ؛ ان کا اصرار تھا کە مغرب کی ظاعرقٌ 
اور باطنی زندی کا قریب سے مشاہدہ کیا جاۓ اور عم بذات خود 
اذ کی مادی خوشحال ىی اور ڈھبی و سائنسی ترق کی وجوعات معلوم 
کریں ۔ اٹھوں نۓ مشرق کو اس کے خواب غفلت سے بڑی سحتی 


م۳ 


ے جھنجھوڑا اور صرف ایک هی بئیادی صداقت پر زور دیا که 
علم اشیاء ھی مادی اور روحای ترق کی راء میں صحیح راہن بن سکتا ہے؟ 
رہ کا می ان رتا 
غلط اقداری کھائیوں اور مغرب سے منمودار هوۓ وا ی روشنی کی 
جندھیا دیئے وا یی چک دمک ہے خبردار کرےۓے ھیں۔ 


شعر اور فونِ لطیفه : 


ان کی بغاوت کا ایک اوراعم پہلو ان کی وہ تنقید و مذڈمت 
سے جو اٹھوں ۓ فتون لطیفه اور شاعری کے بارے میں بعض جدید 
نظریات پر یک سح ؟ وہ برسوں کے داخلىی اور خارجی تجربات کے بعد 
اس نتیحے پر پہنچے تھے کھ انسان کی صرف وھی سرگرمیاں ٭ خیر؛ 
کہلاۓ کی مستحق ہیں جو عام بمبود میں اضافے کا باعث ھوں ۔ 
اقبال کے فزدیک فن کا مقصد انخحراف یا ابتڈال پیدا کرنا نہیں بلکه 
حسن کو حسین تر بنا کر انسان کی خلیقی طاقتوں کو آور زور بخشنا 
ح ؟ وہ فن براۓ فن کے قائل نہیں ء اس کی وجہ يہ ہے کھ فن یا 
انسانی شخصیت کی کوئی بھی تخلیقی تظلیل عمیشہ اپنے ہے ماوراء کسی 
مقصد تک لے جاتی عے ۔ وہ خود بھی اس بات پر ازاں عیں که انھوں 
ۓ حض قافیے ؛ ردیف اور بجر کا لطف اٹھاۓ کے لیے یا کسی آور 
هوائی بات کا مزا حاصل کرنۓ کے لیے شعر نہیں کہے بلک اس 
ظرح انھوں ۓ روح ائسائی کے راز ہاۓ سربستہ ے ثقاب کر دے 
میس 


7ت 


گشودم از وخ معنی نقای 
بدعہت ذره دادم آنتاىی 


ان کے لنزدیک فن وەہ وسیلە ےہ جس ہے زندگی کو معمولیں ہے بلند 
سطح پر لے جایا جا سکتا عے تہ کہ اس ذریعے زندگی ہے تعلق خاطر 
ھی ختم ہو جاۓ ؟ فن بالواسطه یا بلاواسطه زندگ کی حمایت کا نام 
ے ء اس سے فرارکا نہیں ؛ اقبال کے زماۓ میں شاعری غبر صحت مندانه 
راعوں کو اختیار کر چکی تھی جو زندگ کی اخلاق اقدار ہے بہت دور 
اور بہت پستی تک لے جاتی تھیں ۔ اقبال ۓ اس صورت حال کا ے بای 
سے سامنا کیا ء انھوں ۓ اپتا:نقطه نظر واضح کرۓ کے لے فلسفیانه 
یا ما بعد الطبیعیاتی موشکا فیوں کا سہارا نہیں لیا ء انھوں ۓ پڑے ھی 
شاعر کو ےاطب کیا 


ای میان گیسه ات نقد سخن 
بر عیار زندگ او را بزن 


هر جه باشد خوب و زیبا و یل 
در بیابان طلپ ہا را دلیل 


نقشی او حکم نشیند دو دلت 
آورو ھا اد دم خلا 


سیئةۂ شاعر بئٰلی زار ۔حسز 
خیسزد اؤ سیٹائی او انوار حسن 


٣م‎ 


از نکاھعش ٠وب‏ گردد ۔خوب تر 
فطرت از افسوں او عبوب تر 


از دمش ہلبل نوا آموخت استه 
غازہ اش رخسار کل افروخت است 


سور او اندر دل پروائنه ھا 
عشق را رنگین از افسانه عا 


کوازاکا ماء تاداع 
ژشت را نَارَاَحَىطا خوب آفرین 


خضر و در ظلات او آب حیات 
زندہ تر از آب چشمش کائنات 


اقبال کے نزدیک وہ شاعر جو خیا ی اقدار کا قائل عو اور یوں 
معلوم ھوتا هو کھ وہ زندی سے فرار کر کے ایک غلط قسم کا سکون 
حاصل کرنا چاھتا ھے ہ جسم انسانی میں عضو مریض ےہ جس کا 
با توعلاج کرنا چاھیے یا لے کاٹ دیتا چاھے ؛ وە اس قوم پر 
اظہار افسوس کرۓ ھیں جس پر فراریت پسنتد شاعر چھاۓ 
عوۓ عوں ۔ 

وای قومی گز اجل گیرد برات 

شاعرثی وابوسد از ذوق حیات 


خوش اماید زشت را آئینه اش 
در جگر صد نشتر از نوشینہ ای 


ۂڑ؟ 


بوسۂ او تازگق از گل برد 
ذوق پرواز از دل ببل برد 
ہست اعصاب تو از افیوت او 
زندای قیمت ضمون او 


مير باید ذوق رعدائىل ز سرو 
جره شاھین از دم سردش تڈرو 


ماھی و از سیٹد تا سر آدم است 
چون بنات آشیاں اندر یم است 
از نوا بر اخدا افسوں کند 
کی اش در تعر دریا انگند 
نغمه هائش از دلت دزدد ثبات 
سرک را اؤسحر او خوانی حیات 
چوں زیان پیرایه بندد سود را 
می صلد مذموم هر مممود را 
ٹر 5 اندیثه اندازد ترا 
از عمل بیکانه می سازد ترا 


از خم و میٹا و جامشں الحذر 
انس تع آ.> بای 'الحدو 


۳۴۳ 


غالباً ” اقبال ان فراری اور غلامتتی رجحانات کو صحیح معنوں میں 
نہیں دیکھ پاۓ ہوں کے جن کے بعض حلقے بڑے قائل ھیں مگر ان گی 
تتبیە بڑی بر وقت تھی اور اس نۓ اپنے ملک میں فن شعر پر بڑا ائثر 
ڈالا ہوگا۔ ہر حال اب وہ وقت آ گیا ےہ کھ مشرق کے شعراء اور 
آقوام کو ان کے پیغام سے آزسر نو آکاہ کیا جاۓ تاکه وہ تخلیق 
شعر سے بظا م0000 0 ۱س کو وت 
مقتصد براری نہیں کرۓ که وہ ھاری اس پود کے دھن میں کلبلاےۓ 
ھوۓ ابتذال اور مؤلفات کے اظہار کا ذریعه بنیں جو علم اور لاعلمی کے 
درىیان جکڑی ہوئی ے اور اس کوشش میں مصروف ہہ کہ اپنے 
ارد گرد دیواریں بلند کر کے ایک پر سکون گوشۂ کنامی میں پڑی 
اونگنی رعے ؛ لازم سے کہ یہ بات پور ان کے کاآوں تک پہنچائیں : 


ای مان ٣چر‏ ات نقد سخن 
برعیار زندگ او رابزن 
جحررت کے خلاف بغاوت : 
اقبال ۓ ان لوکوں کو رکنے کے لیے آواز دی جو ایک ایسی 
نوشتة ازل تقدیر ی طاقت کے زیر اثر ہیں کے ہیں جا رعے تھے جو 
حض ان کے ذھنوں کی پیداوار تھی اور جے اٹھوں ۓ خود اپنے آپ پر 
حاوی کر رکھا تھا _انھوں ۓ اپنے قاری کو باصرار کہا کە وہ اپنے 
کانوں اور اپنے داوں کو اس دواۓ ھ 5ے ماس 
انت و تو در اختیار نگشاد اسٹ 


مشرق میں اور خصوصاً مسلائوں میں زندگی کے اس قدری نظارے ۓ 


۲2ص۳۳ 


کشاکش اور جد و جہد کے جذڈے کو بہت نقصان پہنچایا ھے ۔ اقبال 
ے ان جبری خیالات پر بڑی سخت تکتہ چیک جو ہارے ادب اور 
افکار پر ععوباً مسلط ہیں اور اس مات پر زور دیا که انسان کا ارادہ اور 
عمل ہی اس کی زندگی کا واست ۔معہن کرنۓ ہیں۔ اقبال ۓ مسثل تقدیر 
پر جس طرح رااۓ زفی کی سے ؛ وہ بڑی معتدل اور عوصلہ افڑزا ھے ؛ 
وہ فرماۓ ھیں: 

معنیي تقیر کم نہمیدۂ 

نی خودی راق خدا رادیدۂ 


صرثدر مومن باخدا دارد نیاز 
باتو ما سازیم و تو باما بساز 


عزم او خلاقر تقدیں حق اُستٹت 

روز هیجا تبرِ آو تبرِ حق است! 
اقبال کو اس بات کا رب ےہ کھ انسان بۓ اس عقیدے کی بنا پر کہ 
معیتر ایزدی نۓ ھرشے پہلے هی سے معین کر رکھی ہے ؛ اپنے آپ پر 
بھروسهہ کرنا چھوڑ دیا ھے : 

ارضیاں نقد خودی در باختند 

کی تاب را اناد 


وسز باریکشس بحرق مضمراست 
تو اگر دیگر شوی او دیگر است 


اور اقبال کے نزدیک اکر تقدیری راہ مارے مناسب حال نہ ہو تو یه 


عو می ور و و ا اک 


٤۔‏ وا رمیت اڈ رممت و لگن الله رَمَیل ۔(قرآن مبید) 





ترسضس 


شیؤ ام دانگی نہیں کہ ہم اس پر کھسٹتے هہوۓ جلے جائیں۔: زندگی کا 
ایسنا رشته جو انسانی ترق کی راہ میں حائل هو لازباً بدل دیٹا چاھے ٤‏ 
تقدیر ازل کا انسانی ارادوں ء اعال اور عزم سے الگ کوئی وجود نہی 
اور اسے ہاری قوت ارادی ھی معین کرق ھ ۔ انسان کے تلیقی اعمال 
کی نہ تو کوئی حد ےہ اورنہ کوئی خاص طبعیت ؛ :اس کی تقدیر 
اس ای ابی داحل سالک او سی 0ات 
منملک حے ۔ اقبال ۓ روز سہ کک زبان میں تصور تقدیر کی 
لطیف و دقیق باتوں کو جو بظاھر ناقابل اظہار دکھائی دیتی ھیںء 
قالب اظہار بخشا ے اور ان کی قوت متخیله ے انھیں اس قابل بتایا ہے 
که وہ ان برسوں پراۓ مابعد الطبیعیاتی افکار کو مؤثر اور بد یہی پیراے 
میں بیان کر سکیں : 


کر ژ یک تقدیر خون گردد جگر 
خواء 'آزحق حکم تقدیرآدگر 


تو اگر تقدیر تو خواعی رواست 
زاتکە تقدیرات حق لا انتہاست 


اقبال انسان کو اس کی ان ذمہ داریوں کا احساس دلاۓ ھیں جو اس 
پر راستہ انتخاب کرۓ اور کامیابیوں سے ہم کنار هوۓ کے سلسلے میں 
عاید ھوق هیں اور یوں آے وقت کے دحاۓ میں بہتی ھوئی کے بادباں 
کی کشتی پر سوار مجبور تخلوق کی حیثیت سے اسے اشہب زمان و مکان کی 
شہسواری کا سر‌تبہ عطا کرۓ ھیں: 


ائب حق در جہاں بودن خوش است 
بر عناصر حکمران بودن خوشض است 


۳۴۴۴۰۹ 


اقبال اپنے قارئین کے دلوں کو ذوق خطر سے آىهنا کرانا چاعتے میں 
اور ان کا طریقڈ ترغیب بڑا مؤثر صے : 
یه کیش زندہ دلان زندگی جحفا طلبی امت 
سفر بە ناکعبە ئکردم که راہ بی خطر است 
”پیغام مشرقٴ“ کی ایک رباعی میں کہتے ھیں: 
عجم حری است ناپیدا کناری 
کە دروی گوھر ا اس رنگ است 
و لیکن من نە ران کشتی' خویش 
بدریائی کە موجش ى نپنگ است 
ایک رباعی میں کہتے ہیں 
میارا بزم بر ساحل کہ آنجا 
نوائی زندگئی ئرم خیز استا 
بدربا غلط و با موجش در آویز 
حیات جاوداں ائدر ستیز است 


خدا اور السان : 


انکان ک۔ غعیر ح اد شرب شت 
ان پر نازاں بھی ےہ ؟ اس ۓ آب وػگل کو نے قالب بخشے ھیںء 
اس ۓ انتشار سے ترتیب کو وجود دیا ھہء اس ے رونق پہاڑوں ء 
بنجر میدانوں اور خوفٹاک جنگلوں کو زندگی اور حسن سے آگاء کیا 
عے ء انسان اپنے آپ کو قدرت اللہی کا تکمله قرار دیتا ےہ عض 
ماحول کے ہاتھ میں کا کھلوٹا هی نہیں سمجھتا ۔ 


۳ 


جہاں راز یک آب وگل آفریدم 
تو ایران و تاتار و زنگ آفریدی 
من "ار جاک بؤْلاد ناب آقریدم 
تو اشمشیں او تیر و تفنگ آفریدی 
تبر آفریدی نال جن را 
نج" 
اسان : 
تو شب آفریدی چراغ آفریدم 
سفال آٹریدی ایاغ آفریدم 
بیابان و کٛپسار و راغ آئریدی 
خیاہاں و گلزار و باغ آفریدم 
من آنم کہ از سنگ آئینه سازم 
من آنم کہ از زھر نوشینه سازم 
اور یه شعر کس قدر روح پرور ےے : 
گفت یزداں کہ چنین است و دگر یچ مگو 
گفت آدم کہ چنین است و چناں می بائیست 
مناسب معلوم ہوتا ھے کہ کلام کے اس ختصر سے جائزے کا اختتام 
انسان کے اولین اور آخریں مسئلے پر ھوجو وجود انسائی اور خدا ے 


۴۲ 


اس کے تعلق کے بارے میں سے ؟ اپنی فلسفیائه اہمیت کے علاوہ بە 
اتبال کی اثر آفریں قوت اظہار و اختیار و اجاد اور انسان کی منزل آخریں 
کے یارے میں اقیال کے ایمان کا ایک عمده تمونے ےء وه دا ے 
یه سوال کرۓ ھیں: 


من کم؟ توکیستی؟ عال مکجا است؟ 
درمیان مسا وتو دوری چراستت؟ 
من چٹرا در بند تقدیرم؟ یگو 
تو نه میری من چرا میرم؟ بگو 


اوريە دوشعر جن میں خدا کا جواب موجود ھے ٢‏ انسانی ایغو اور 
اس کی منزل مقصود کے بارے میں اقبال کے تصور کا لب لباب پیش 
کرے ہیں 


بودۂ اندر جہاں چار سو 
عر کہ گنجد اندر و مبرد درو 
زندگی خوامی خودی را پیش کن 
چار سو را جذب اندر خویش کن 





ہزم اقبال لاپہور کی چند اردو سطبوعات 





وہ شعر اقیال ع از سید عابد علی ۔ ۔ 
مہ مطالعم* اقبال ع متّبم گوہر نوشاہی ۔ 
م۔ اقبال درونِ خانہ : ۰ خالد نذیر صوق 
م۔ اقبال دیاں لمیاں نظاں (منظوم پنجای ہت 

از خلیل آققی ےس سے ام ۂ 
۵۔ اقبال ے سید سلمان ندوی کی نظر میں × 


سر تب پروفیسر اختر راہی ۔-۔۔ ۔ 


پ۔ اقبال کی تشخصیت اور شاعری : 


از پروفیسر حمید احمد خاں مرحوم _< 


”ےہ اقبال کا فنی ارتقا : مؤلفہ پروفیسر جابر علی سید 
ہ۔ علم الاقتصاد : پنجای ترجہ اڑ پروفیسر شریف کنجاہی 


۹- اد ٹا عالم ع از ڈاکٹر سلم اختر 
ارہ حیات 'اقبال ک کمشدہ کڑیاں : از دٗ عبدالقہ 
۔ تعن جدید الٰہیاتِ .. 

از سید ثڈیر نیازی مرحوم کت 


×۔ فکر اقبال ‏ از خلیفد عبدالحکیم۔ ۔ 


+٭ہ ذکر اقبال ء 


از عبدالمجید سالک خُ 


زم اقبال ؛ کلب روڈ : لاہور 
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